اھ داء 2005 
جامعة الإسكندرية 


اھداء 


الى شيخس الأول › 
واستاذی ق سنوات التساؤل 
الاستاذ الدكتور 

حسن الشرقاوی 


للتصوف الإسلامى افاقه الذوقية الرحيبة » وعاله 
العامر بالدلالات الروحية والرؤ ى النورانية الشفافة . 
وطريق التصوف مويل ۽ لا يتمع مراحله إلا الصادقون فى 
طریق الله . . أولئك الذين خلصوامن سر المشاغل الحسية 
التى تلهى المرء حيناً ء وتلتهمه ايان" 

ومن كبار الشخصيات التى تقابلنا فى تاريخ التصوف 
الإسلامى » شخصية الصوفى الفيلسوف عبد الكريم 
الجيلى » ذلك الرجل الذى جذبه رحيق التصوف منذ 
حداثته » وتعلق فى سنواته المبكرة بحكايات الأولياء » حتق 
سلك سبيل الولاية الروحية فعاش بين لوعة العاشتق ولذة 


e 


الواصل » يترقى من حال إلى حال ؛ ومن حيرة إلى يقين ؛ 
لا يشغله إلا حب الذات الإهية ولا يملا قلبه إلا الرجاء فى 
الارتشاف من كأس المعرفة الإمية . . آملاً فی قول تعال 
د وأن لو اموا على الطريقة لأسمَيناهُمْ مء غَدَقا» . 

وبلغ الجيلى قمة عالية من قمم الفكر الصوف » واصبح 
على مر الأيام واحدا من معام هذا الطريق الروحی » ولكنه 
على الرغم من ذلك » > | جد العناية الكافية من قبل 
الدارسين › فظل تراثه فی سرادیب اللسيان »› وظلت 
مؤلفاته غخحطوطة لا تمتد هما أيدى المطالعة . . فاختفى الرجل 
أوکاد ! 

# FF FF 

وعلى مدى سنوات طويلة » قضيتها فى صحبة عبد 
الكريم ا لحيل > تكشفت الجوانب الخفية فى شخصية هذا 
الرجل » فعرفت فيه شاعراً صوفيأ لا يقل مكانة عن شاعر 
الصوفية الأشهر « ابن الفارض » » ومفكرأً بجمع بين 
الفلسفة والتصوف على نحو لم يتيسر | إل للقلاثل من أمثال 
الشيخ الأكبر « محى الدين بن عرب » وشيخ الإشراق 
« شهاب الدين السهروردى » . 


. 


وهذا الكتاب خلاصة رحلتى مع فيلسوف الصوفية عبد 
الكريم الجيلى > حيث نقدم للقارىء هذه الشخصية الفريدة 
فی جوانبها اللختلفة عسى أن يكون أول عمل يظهر للقراء 
عن عبد الكريم الحيلى وافيا بمطلوبه من حيث التعريف بهذا 
العلم من أعلام العرب . 


يوسف زیدان 


القسم الأول 
عبد الكريم الجيلى 


اف ایی فل ا مووا 
Tes‏ 


تتفق المصادر على أن سمه « عبد الكريم بن ابراهيم بن 
عبد الكريم بن خليفة بن أحمد وكنيته « قطب الدين » . . 
ويلقبه البعض بالجیلى والبعض بال جیلانی _ أو الکیلای ‏ 
نسبة إلى جيلان . وجيلان منطقة فارسية تقع جنوب بحر 
الحخرز وشمال جبال البرز » وتحدها من الشرق طبرستان . 
یقول ياقوت الحموی فی كتابه معجم البلدان : جيلان 
وموتان اہنا کاشج بن یافت بن نوح » وجیلان اسم لیلاد 
كثيرة وراء طبرستان » ليس فيها مدينة كبيرة وإنما هى قرى 
فی مروج بين الجبال » وينسب إليها جيلانى وجيلى » والعجم 
يسمونها کیلان(') . 


(۱) معجم البلدان ۲۰۸/۲ . 


۳ 


وينتسب كشير من رجال العلم والدين فى التاريخ 
الإسلامى ا جيلان › فیلقب الواحد منم بالحيل 
أو الجيلانى . ولكن هناك من المؤ رخين من يفرق بين اللقبين 
علل أساس أنه إذا انتسب الشخص إلى البلاد يسمى 
جیلان » وإذا انتسب إلى واحد من هلها يقال له : 
جیلل'٠‏ . ويذكر صاحب ( كشف الظنون ) آن الجيلل من 
ذرية الشيخ عبد القادر الجيلانى المتوفى ببغداد سنة ٠٠١‏ 
هجرية( . ) 

وما دام شيخنا ينتسب إلى عبد القادر الجيلانى » وليس 
إلى جيلان نفسها » فسوف ندعوه بالحيلى منعا للخلط بينه 
وبين الشيخ عبد القادر من ناحية » ومن ناحية أخرى لأن 
هذا هو اللقب الذى غرف به الجيلى بين معاصريه . 

) # % #* 

ولد الحيلى فى أول حرم سنة ۷١۷‏ هجرية ( ٠٠١٠١١‏ 
ميلادية ) كا يقول هو بنفسه فى ترجمة ذاتية شعرية تضمنتها 
قصيدته « النادرات العينية » حيث يقول : 


(۱) ابن شاکر : فوات الوفیات ۲/٤‏ . 
(۲) حاجى لليفة : كشف الظنون ٠٤٠/۲‏ 


٤ 


ففِى اول الشهر الحرم حرمَة 
ورى وبالشغب لطا دمع 
ا العرَاسة لرا 
وإن كان اميل يتسب إلى ( جيلان) الفارسية» إل 
انه عرب المولد » فقد ولد بقرية من قری بغداد" . لکن 
الجيلى يخرج من بلاد العراق فى طلبه العلم وهو م يتعد 
العشرين من عمره فيتجه إلى الشرق ليزور بلاد فارس 
ويتعلم اللغة الفارسية القى كتب بها بعد ذلك رسالته 
الصغيرة « جنة المعارف وغاية المريد والمعارف » ولكن امقام 
لا يطيب له هناك فيتجه إلى الشرق مرة أخرى حى يصل إلى 
بلاد اند . 
ويظل الحيلى باهند لفترة قصيرة عامرة بمشاهدات 
غزائب تلك البلاد وعقائد أهلها » وكانت أقامة الجيلى هناك 
ببلدة تسمی « کوشی » حيث فابل أصحاب الديانات 
(1) الحیلى : قصيدة الىادرات ‏ اپات ۳۳۳ » ۴۲ . 
(۲) يذكر صاحب « معجم البلدان » أن هناك قرية من أعمال بغداد - تحت المدائن - يسمون اء الحيل » 
وهى بلدةیسکنہا أهل جيلان الوافدون على العراق 


ا٥‎ 


الأخحرى وعرف أسرار عباداتہم ودقائق عقائدهم . لكن 
الجيلى لم يستقر طويلا باهند » فقد كان تواقا للعودة إلى بلاد 
الإسلام الأول » وكانت الحزيرة العربية تدعوه دعوة روحية 
ما لبث أن لبّى هما »> فاستقرت به يد الترحال والسياحة فى 
بلاد اليمن . فيصل الجيلى إلى مدينة « زبيد » اليمنية سنة 
٦‏ هجرية . نما يعنى أنه كان انذاك فى التاسعة والعشرين 
من عمره . 

وفى مدينة زبيد اليمنية يبدأ التحول الروحى فى حياة 
عبد الكريم الجيلى > ففى تلك المدنية يتعرف الحيلى على 

شيخ الصوفية شرف الدين بن إسماعيل الحبرتق » وهو 
الا الذى كان له أكبر الأثر فى سيرة الحيلى وتصوفه بعد . 
ذلك . 

لكن الحيلى ظل على حبه خحياة السفر والسياحة » ولكنه 
هذه المرة سوف يخرج بوجدان الصوفى الذى يسعى للقاء 
حبوبه عز وجل »> فکان إذا حرج للصحراء قاصدأ مكة 
المكرمة شع بأنه عل عتا الحناب الإهى « وأن کل 
ماحوله من رمال ونجوم وطيور ماهى فى الحقيقة إلا 
علامات على الذات الإية التى يسعى للتقرب إلى سبحات 


۱٦ 


جاها القدسى . أما وسيلة الجيلى إلى مقام القرب » فهى 
الشزهد فيم| سوى الله » والافتقار إليه تعالى .. يقول 
الحيلى : 


جَعْلت إفْيقارى ني اللغرام, يلي 
ياضف مشغوف له اقفر قانع 
وجشست اس راغ ل مشوبة 


ف جا ا 
وابکی فيحكين غمام هوايع 


کا أطلِقَتْ عَنْ فدهن اداي 


. الحيلى : النادرات العينية‎ )١( 


ويصل الجيلى إلى مكة فى أواخحر سنة ۷۹۹4 هجرية » 
وهناك پلتفی بأهل التصوف المجاورين حول بیت الله 
الحرام . وحکى لنا الجيلى أن الصوفية بمكة وقتها ‏ اجتمعوا 
للكلام عن اسم الله اعم الذى لا يعرفه إلا حاصة أولياء 
لله فاتفقرا فیا بينم عل أن ن أسمه تعالى الأعظم هو اسمه 
تعال ر هو» . . ولكن الجيلى شعر فى قرارة نفسه » وبحسه 
الصونى المرهف أن « هو» اسم شريف للذات الإهية › 
ولکنه لیس اسم الله الأعظم واحتج ا لحيل بأن « هو» اشارة 
إلى « الغائب » ولکنه یری الله بعین قلبه « حاضراً فی کل 

ما حوله إ1 


ويواصل الجيلى سياحته الصوفية فى بلاد الله » متفرداًفى 
وحدته » غریبا فی الدیار التی محل با حتى إذا غرف فى تلك 
الدیار أرتحل عا إلى مان آخر لا يشغله فيه أحد عن 
مجاهداته الروحية وجهوده العلمية التى تنوعت حتى شملت 
علوم اللغة وعلوم القرآن والديانات القدية الى بدأ 
فی مؤ لفاته > وهكذا كانت سياحة الحيلى معينا له على نحصيل 


. ۸/١ الحيلل : الانسان الكامل‎ )١( 


العلوم المتنوعة من جهة » وكانت من جهة أخرى : رحلة 
روحية فى عام الأنوار . . وني رحلة كهذه » يزداد الشوق مع 
کل خحطوة » ولا يبقى مطلباً يؤمل غير « الذات الأمية ) 
وذلك ما عبر عنه ایل فی شعره جين ر : 


قاطت EE‏ وواصات وى 
رَماجرت أوطّانی فْبانت مرابع 

تركت َا الشاب شغلا بحبها 
ودا پنار قد خوتہا الأضالبے( 


ويصل الحيلى إلى القاهرة » فيرى الأزهر الشريف 
بعلمائه » وكان ذلك فى سنة ۸٠۴‏ هجرية » حيث 
انتهى فى القاهرة من تأليف كتابه « غنية أرباب السماع» 
الذى ع فيه بين موضوعات التصوف والموضروعات 
البلاغية . 


, الجيلى : النادرات العبنية‎ )١( 


لکن الجيلى لا يزال على شوقه الدائم الذى لا دأ 
فنراه فى نفس السنة بمدينة « غزة » فى طريقة إلى ساحل 
فلسطين . . وهناك يشتد به الحنين إلى شيخه شرف الدين 
الحبرق › وکأنه یشعر بقرب وفاة استاذه » فيصل إلى زبيد 
اليمن قبل وفاة الجبرتى بعام واحد » أى فى سنة ۸٠١‏ 
هجرية . وفی زبید الیمن) جد الجیلى حوله مریدی شيخه 
الجبرتى » وقد كونوا مدرسة صوفية عظيمة مقرها مسجد 
الجبرتق بزبيد » ويلبث الجيلى هناك حيناً من الدهر ينتهى فيه 
من كتابه الشهبر « الأإنسان الكامل » وهو الكتاب الذى 
امت عليه شهرة الحيلى كفيلسوف صو . 

وتحدثنا المصادر التاريخية أن الحيل تقل بعد ذلك بين 
مدل اليمن › فزار « صنعاء » وبلدة « الأإنْفة » وغيرها من 
اليلدان . . ولم يكف عن سياحاته الت تذكرنا بہذه الأبيات 
الشعرية التى انشدها الصوفی المسلم ابو بكر الشہلى والتق 
يقول فيها : 


(۱) زبید اسم واد فی الجانب الغرى من بااد اليمن » وبه مدينة كان يقال لها « ا لحصيب » ثم غلب عليها 
اسم الوادى فلا تعرف إلا به ء وهى مديلة مشهورة بون مدن اليمن ينتسب إليها جمع كبير من العلهاء 
( معجم البلدان ۱۳١/۶۴‏ ) . 


+ 


تسربلت للحسرب ثوب الغرق 
رهبت السَّلاد لوجد اقلق 
نإذا خاطبون بعلم اورف 
برزت عليهم بعلم ارق 
فاذا كان الجيلى فى بدايته ( قلقاً ) لا يفتأً يرحل من 
أرض لأرض » وهويرمى بكل قصده نحو الذات اللهية . , 
فان الحیلی فی نہایته ( مشوحدا ) با ناله من کمالات » متفردا 
فيا وصل إليه من مقامات ومشاهدات ذوقية › > لا پری فیمن 
حوله من وصل إل مقامه الروحى مع الله ء خحاصة وقد 
وصف عصره بأنه « عصر ققدت فيه شموس الجذب مر 
ساء قلوب المريدين > وأفلت بدور الكشف من ساء أفلاك 
السائرين » وغربت نجوم العزائم من همم القاصدين" . 
ولیس غريب أن يصف ال جيلى عصره بهذه الصفات » فقد كان 
هذا العصر بداية لمراحل التدهور والإنحطاط فى تاريجنا 
الإسلامى والتى بدأت مع القرن التاسع والعاشر افهجريرن . 


)١(‏ يقصد الشبل ( المتوفى ٠۳١‏ هجرية ) بعلم الخرق » العلم اللدن الذى يلفيه الله فى قلوب أولبائه فى 
شكل مكاشفة نورانية » وهو بذلك بختلف عن العلم الكسبى الذى يشير إليه بعلم الورق . 
ر الانسان الكامل ٤/١‏ . 


۲١ 


و یتحدث ا لجيلى فى شعره عن تفرده بين أهل زمانه وغربته 
عنهم بقوله : 
فما فى الأحياءِ إن عشت صاجب 

أول من حدثنا عنه فى تاريخ التصوف الإسلامى » فقد نجد 

هذا الشعور لدى عاأمة اقطاب التصوف من أمثال 

السهروردى وابن عر .. انظر مثلا هذا الأحساس 

التوحد فى تلك الشكوى الريرة التى اختتم شهاب الدين 

السهروردى ) oA“ : o01‏ هجرية ) كتابه ) الشارع . 

والمطارحات » حيث يفول : | 
ولولا انقطاع السير إلى الله فى هذا الزمان ‏ 
ما كنا نغتم ونأسف هذا التأسف . وهو دا سی 
قد بلغ إلى قرب ثلاثين سنة » وأکثر عمری فى 
الأسفار والاستخبار والتفحص عن مشارك 
مطلع › ولم أجد مَنْ عنده خبر من العلوم 
الشريفة 1 ولا من يمن ہا MO.‏ 

. ٠٠٥ السهروردى : المشارع والمطارحات ( نشرة كرربان - استنابول ) ص‎ )١( 


۲۲ 


هكذا قضى الجيى حياته فى سياحة صوفية متواصلة » 
عرف فيها الكثر من العلوم » وشاهد العديد من أيات خلق 
الله . . فھل وصل الیل إلى ما کان یرید ( لا نظن ذلك › 
فالصوفى يقضى اللحظة الأخيرة من حياته » وهو لا يزال 
على شوقه الأول » وحنينه الدائب إلى العام الأعلى الذى 
تعلق به فى حياته . فإذا لفظ الصوفى الصادق انفاسه 
الأحيرة » هللت ملائكة الرحمن مرحبة » فقد أن للمتفر 
الغريب أن یری خاه ٠‏ 

لكن الأخبار تضطرب فى تحديد وفاة الجيلى أش 
الاضطراب > إذ یری صاحب «١‏ کشف الظنون » أنه ٹوی 
بعد سلة ۸٠ ٩‏ هجرية() ويہدو أن حاجى خليفة قد أخذ 
آخر السنوات التى ذكرها الجيى فى كتاب « الانسان الكامل » 
ثم جعل تاریخ وفاته بعد ذلك > وفاته أن الحيلى لف العديد 
من الكتب بعد ذلك ! أما المستشرق الانجليزى 
ر. نیکلسون » فقد ذکر فی « دائثرة العارف الإسلامية » ان 
وفاة الجیلی کانت حوالی ۸۲۰ هجرية" . . ویقول جولد 


() حاجی حایفه ؛ شف الظنون ٠١۸/۱‏ 
(۲) داثرة العارف الإسلامية ( الترجة الى ية ) الجزء الخامس > ص ۷ . 


رفا 


تسيهر إن تاريخ وفاة عبد الكريم الجيلى غير مؤكد » ويجعله 
مابین ۸۲١ , ۸١١‏ هجرية(' . ويتفق ماسينيون 
الفرنسى' "“ وبروكلمان الألانى"“على أن الجيلى توف سنة 
۲ هجرية = ۱٤۲۸‏ ميلادية . 

و يذكر واحد من أصحاب التواريخ السابقة 1 المصدر 
الذى اعتمد عليه فيا آورده ٤‏ کذلك لے یذکر آی منہم اكان 
الذى توف فيه عبد الكريم الجيلى ! 


. . وينقل صاحب كتاب ل الصوفية والففهساء فى 
اليمن ) عن خخطوط لبدر الدين الأهدل““عنوانه ( تحفة 
الزمن بذكر سادات اليمن ) أن الجيلى من الصوفية الوافدين 
على اليمن وأنه توفى بمدينة زبيد » سنة ۸۲١‏ هجرية . 


ونری الأحذ بالناریخ الأخر» حبتث أن الأهدل _ 
المتوفى ۸٠١‏ هجرية - أقرب إلى الجيلى بحكم المعاصرة » 


Encyclopedia ofISLAMiAet: El ¬ Djili (1)‏ ` 
“) ماسينون : الانسان الكامل واصالته اللشورية ( ترجمة د/بدوى : الانسان الكام, ) . ص ١١١‏ . 
K.Brockelmann: Giescheite der Aralischen Litirature Hp 284 (F)‏ 
ر٤)‏ هو بدر الدين عبد الرحمن بن حسين الأهدل » من علماء اليمن المشهورين . له مؤلفات عديدة من 
أشهرها كتابه ر( كشف الغطاء ) والأهدل من اعداء التصوف وهر من أشد الفقهاء المنكرين عل 
الصوفية + 
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وکان على حلاف فكرى مع الجيلى وغيره من صوفية اليمن . 
هذا يكون تاريخ وفاة الجيلى الذى اثبته الأهدل هو أقرب 
التواريخ إلى الصحة . . وكذلك الأمر بالنسبة للمكان الذى 
توفى فيه المحيلى » وهو مدينة « زبيد » اليمنية . فقد كان لدى 
الجيلى من الأسباب ما يدعوه لليقاء بزبيك والعودة إليها من 
سياحاته الداثمة » ولا يقدح ى ذلك أن نجد للجیلی قبراًنی 
مسجد حمل إإاسمه ببغداد » فعالاة ما نجذ لمشاهر الصوفية 
أكثر من ( مقام ) يعتقد الناس مح مرور الؤمن أنه مدفون 
فيه . ومن الغريب فى هذا الأمر أن تجد للصوق العروف أى 
يزيد البسطامى - رغم قبره الشهير ببسطام - قبرا أخر ى 
مسجد کبیر يحمل اسمه بأحدی بلاد صعید مصر . . 
ويؤ كد الناس هناك » أن أبا يزيد البسطامى مدفون فيه . 

وعلى ذلك » يكون الحيلى قد ولد ببغداد سنة ۷١۷‏ »> 
وتوف بزبيد اليمن سنة ۸۲١‏ هجرية . . وبذلك تكون حياته 
قد امتدت إلى تسع وخمسين سنة » قضى معظمهاف السياحة 
والمجاهدة الروحية وتحصيل العلوم ٠‏ 


. يوجد هذا المسجد ببلدة ( ساقلته ) التابعة لمحافظة سوهاج » ومساحته حوالی ۲۵۰ م"‎ )١( 


Ye 


الفصل الثاني 
شیوخه ومعاصروه 


د ا ِن شاب ر ك الب 


۲۷ 


فى الطريتق الصوفى » بحتل موضوع « الشيخ والمريد » 
مكانة بارزة . . . ويؤكد الصوفية على أهمية الشيخ بالنسبة 
للمريد المبتدىء فى طريقه إلى الحق عز وجل . وتكمن 
ضرورة الشيخ فى كونه صاحب مجربة ومشاهدات نمكنه من 
رعاية المريد والأخحذ بيده حى لا نختلط عليه الأمر إذا عاين 
بعض الحقائق الأية ما لا عهد له ہا . 

وييدو أن اميل قد عرف شيوخ التصوف لين ا 


ی الیل با رو أرض اليمن ¢ الفقية الصوفى 
جمال الدين محمد بن إسماعيل ا مكدش » الذى كان مقي 


ببلدة « الإنفة » حتى توف مما سنة ۷۹۸ هجرية . ويقول 
7۹ 


الجيل انه نال برکات كثيرة من ا اخ ¢ وان كانت 
ملازمة الجیلى له ل تدم طويلاً . . 


وفی بلاد اليمن أيضاً » تعرف الجيل على سيرة الصوفى 
اليمنى ابن جيل > فاعجب به أعجابا شدیدا وذکره ی 
العديد من كتبه . . ويعتبر ابو الغيث بن جيل » الملقب 
١‏ بشمس الشموس » من أكبر صوفية القرن السابع 
امجری » بجکی عنه انه کان فی شبابه لاهیا » فخرج ذات 
مرة مع رفقة سوء لقطع الطريق › فوكلوه بمراقبة قافلة 
قادمة . . وبين هو يترقب القافلة › سمع هاتفاً حفياً يقول 
له : ياصاحب العين » عليك العين . فوقع هذا الكلام 
تفه وكفب عن قطع الطريق وسلك طريى الصوفة 
وعاش حياة الزهد والتقشف حت توفى ٠٠١‏ هجرية » بعل 
أن نال شهرة واسعة بين الصوفية لما كان يروى عنه من 
کرامات 0 . 


. ۷۸ الحيلى : الماظر الابة صر‎ )١( 

(۲) الصوفية والمقهاء ص ٠١‏ . 

(۳ )فيا يتعلق بسيرة الزاهد الصو ابن جيل وکراماته ۰ یکن الرجو ع إلى الیافعی ف ٠‏ روض الرباحين - 
نشر المحاسن الغالية _ مرآة الجنان » . 


۳٠ 


المعاصرين له أو السابقين عليه » ولكن شيخه الحقيقى لى 
طريتق التصوف » كان : شرف الدين الجبرق . 
oF ¥‏ % 


فى مدينة « زبيد » يلتقى الجيلى بشيخه الجبرتق » الذى 
عرّفه بأصول التصوف ودقائق الحياة الروحية التى سيحياها 
بعد ذلك » وقد ظل الجيلى وفيا لاستاذه الجبرتى فلم يقل عن 
واحد من كبار الصوفية ‏ سواء المعاصرين له أو الابقين 
عليه انه شيخه فى الطريتق عدا « الجبرتى » الذى دعاه 
الحيلى « بأستاذ الدنيا وشرف الدين » سيد الأولياء المحققين 
والقطب الكامل والمحقق الفاضل' . . غريب الأولياء 
ومحل نظر الله إلى هذا العا . . القطب الأكبر والكبريت 
الأمر” . . » وقد ألف عدة قصائد شعرية فى شيخه 
الحبرتى » منبا هذه القصيدة التى نظمها على طريقة الغزل 
الرمزى : 
)١(‏ المجيل : الانسان الكامل ۲٤١/۴‏ . 
(۲) الحيلى : المناظر الأمية ٤۳‏ . 
)٣(‏ الجيل : الكهف والرفيم ( حطوط ) ورقة ٠١‏ . 


۳١ 


اده السعسشال مسل ملا الفا 


سناد م يارد لست کشیبه 
وخ ال4( اللسكى ست َل الشفى 

لسکسن هدای لسلسلائة طيبه 
أبرود سضر ذا الفاح وور 

نظمت لى مرجان و 
ی شر : للك مَل بُضىء ء صباحه 
أى بعد : بُومُك مل بجىء غروبه 
نة م اسهم تلك تلك اللقى 

وبيب فلب أ فىذاڭ سيه 
أقفسى خاچسسه إلى کم فقسو 

هب إننى دف ات 


۳ 
فيه بوبه 


ر 


١ (‏ ) الخال هو علامة اسن > وهر النقطة السوداء الدتيقة . 


۳۲ 


شا 
اا ا ا ا 
8 اها الرقَبًا أ رقپسبه 


م وال ابت شر 
رک ا 


برها , 
ت لابب قز ا 
برقت نبا صق برق س 


حب ممعناه الواسعم 
ا 
ری 2 قد 
. لی کان رک ف ع 


الفا 


يدع إا امل ا ريه 
دار ما للسعلب مغن Em‏ 
عنقاۇه(٠‏ فوق السماك تر 
دار ها حل اكام وللا 
فالجود جود فيائها زخصیب 
! ا وإ اوش ونسشيبه 
الما بيط وښّنوبه 
ملك 0 الله تحت لائر 
ما بين موهوبه وليه 
سد د لأا يمد حسامه 
تشر وی مح النشور خليبه 
فُوق الرؤوس عل الك وه روهيبه 


. العنقاء طائر اسطررى‎ )١( 
الماك نحم فى الساء‎ (۳ ( 


۳٤ 


نك لابشا “رقب 
جر الراب EF‏ رقيبه 
لله 5 من مليك تاهب 
بل واب بدمى ولحمى زيه 
وَيَعرُ بالك اقيم مَنْ ابتغضى 
تال ن ا قا فهو 
ا برق ابرا ي 
DEROTESEEES‏ 
نت الكريسم غم ر شك مرا , 
الس ايو e‏ 
e‏ 


| لار ر ف ا ی 
فقسا بمكة والشاعِر والسذى 
ين أجلي ممجرالنام كييبه 
ما حت قبي فط شيشا غيركم 
كلا ولیس سواكه. مطلوبه 
. ولدينا طاثفة من المشاهر» لقب الواحد مام 
بلقب « الجبرق » نسبة إل « جبرت ۲ وهي بليدة صغ : 
بأطراف اليمن“ . لکن من يعنينا منہم الآن هو شيخ 
الجيلى : شرف الدين إسماعيل بن إبراهيم ! بن ای بکر 
الجبرتق » المتوفى ۸٠١‏ هجرية . 
کان الجبرتق شيح صوفية فى وقته » يقول المزجاجى 
المؤرخ : « عندما حان وقت تولية الشيخ اسماعيل الجبرق 
مشيخة الصوفية » وذلك بعد أن كثر أتباعه واشتهر أمره » 
اجتمع الصوفی الکہیر رضی الدین ہو بكر الموزعی بالشیخ 


)١(‏ الخزامى : ريح طيبة الراثحة 
(۲) العسقلانى : تبصير المننبه بتحرير المشتبه » القسم الأرل ص ۳۹۷ . 


۳٦ 


اى بكر السراج - صاحب قرية السلامة - فأشار عليه بان 
ينصب ابرق »› فقبل منه ذلك » وانتظر حتی جاء وقت 
السماع“ فقام فی تلامذته > وآلبس ال خحبرتی عمامته » وقال 


ممم : قد نصبته عليكم شيخا"). 


وهذا النص السابق للمزجاجى » بظهرنا على أن تولية 
ا لحبرتى لمشيخة الصرفية » كانت بعد شهرة واسعة أهلته هذا 
امنصب الروحى » وأن هذا التنصيب كان فى اجتماع صوفى 
كبر يشهد بازدهار الحياة الصوفية فى اليمن آنذاك . کا يظهر 
من النص أن مجالس السماع الصوفى كانت منتشرة فى تلك 
البيشة التى سيأتى الجيلى بعد ذلك ليعيش فيها . . وقد 
تکرر دکر الحیل هذه السماعات الصوفية - الى کانت نقام 
هناك فى مناسبات ختلفة ‏ فى العديد من مؤلفاته . 


)١(‏ السماع مجلس صو بجتمع فيه الأحوان لذكر الله » وفد تستعمل فيه بعض الألات الموسيفية » يفول 
المجویری فى كتابه ( كشف المحجوب 14۷/۲ ) إن فريقا من العلهاء أحمع على اباحة السماع 
بالادوات الموسيقية إذا ي يكن هذا السماع سيلا إلى الارتداد ولا منتهبا بالعقل إلى السير فى طريق 
الضلال : ولکن بعض أصحاب الطرق يقرمون بالرقضص فف حالس السماع ء وذلك افر عر مرعوت 
فيه . . وانظر أيضا مناقشة الغرالى موضوع السمساع فی کتابه ٠‏ احیاء علوم الدین ۲۳۷/۲ وبا 
بعدها , 


٠١ المحبشی : الصوفية والفقياء ص‎ ) ۳١ 
¥ 


ويرجع الفضل للشيخ الجبرق فى تطوير المراسم 
الصوفية ببلاد اليمن » فقد عمل على تطوير مجالس السماع 
التى أدخل عليها أشياء جديدة » فكانت جلسة السماإع 
تستغرق فى بعض الاحيان الليلة بأكملها » وكان يحضرها 
بعض الحکام . وقد كانت للجبرتى نظرة خاصة مجلس 
السماع » فكان يقول لتلامذته : السماع حرام على من ۾ 
بعرف معانيه » وهو لمن فتح عليه فى التصوف ولا فهو حرام 
على کل شخص . . وقد حب الجحبرتی تلامذته فی جالس 
السماع » حتى أنه محكى أن أحدهم » وهو الصوفى محمد بن 
شافع › قد مات فی سماع صو بعد أن اشتد هياجه 
ووجده ! 


کا يرجع الفضل للجبرتق فی رواج الفكر الصو فی 
اليمن » وادخال التصوف الذى تمتزج فيه الفلسفة بالكشف 
الصرفى . وذلك باهتمامه بمو لفات حى الدين بن عر .. 
فقد کان الحبرتى فى أول أمره متبعا للطريقة القادرية » لكنه 
كرّن بعد ذلك مدرسة خاصة قامت على أفكار ابن عبرب 
وروّجت له فى بلاد اليمن » خاصة مدينة زبيد » واحتضن 


۳۸ 


الحبرتق فى مدرسته أنصار ابن عرب كالرداد والمزجاجی 
وغیرهم . 

وعلى هذا النحوء كانت للجبرتى مدرسته الصوفية ‏ 
الى عملت على إبحياء التصوف فى بلاد اليمن » ما أثار ضيق 
الفقهاء الذين كانوا على عداء للصرفية . . لكن هؤلاء 
الفقهاء م يكنم عمل شىء حيال ذلك » لا كان للشيخ 
الحبرتق من سلطة روحية واسعة ومن تقرب الحكام له › 
خاصة سلاطين ( بنى رسول )("حتى أن سلطة الجبرق 
تعدت فى بعض الأحيان نمارسة الشعائر الصوفية › الى القيام 
بأصدار أحكام فى حق المخالفين والمعادين للصوفية . . 

ثم تؤ ول الزعامة الروحية فمذه المدرسة » وللحياة 
الصوفية فى زبيد بعد الجبرت الى تلميله - وصديق عبد 
الكريم الحيلى - الشيخ احمد الرداد . . 


. ۷١ المرجع السابق » ص‎ )١( 
› دولة بى رسول » هى دولة سنية حكمت اليمن حتى الربع الأول من القرن التاسع الهجرى‎ ) ۲( 
هجرية ) ثم‎ ٦٤١ :1۲۹ أسس هذه الدرلة الملك المنصور عمر بن على بن رسول ( الى كان حكمة من‎ 
تولى بعده ابنه المظفر يوسف بن على » ثم المحاهد والمؤ يد والافضل والاشرف  ثم املك الناصر ( الذى‎ 
. ) نوی ۸۲۷ هجرية‎ 


۳۹ 


ويمکننا الآن فى ضوء ما تقدم > أن نحدد الأسباب الى 
دعت الجيلى الى تفضيل مدينة زبيد علِلن غيرها من المدن التى 
زارها 4 فان إن سافر عنما للسياحة لا پلہث أن یعود اليها 
دوه الشوق إلى هناك ۰ حى وافته ما المنية سنة ۸۲١‏ 
کا دکرنا من قبل . وهذه الأسباب هى : 

أولا : كانت زبيد مقرأ للشيخ الجبرتق » وقد ارتبط 
ا لجيلى بهذه الشخصية الصوفية ارتباطاً قوياً » كا ظهر لنا من 
کلامه عنه > ومن قصائده فيه . . وعادة ما نجد الصوفى 
يرتبط بشيخ يأخذ منه الطريق ويظل دائ وفياً لذكراه ‏ 
وهناك أمثلة عديدة على ذلك فى التصوف الاسلامى كارتباط 
الشاذلى بالشيخ عبد السلام بن مشيش وارتباط ابن عرب 
بشیخه اب مدين » وغبر ذلك الكشير . . وعموما فمن 
الصوفية من قول بأن من لا شيخ له : فالشيطان شيخه ! 

ثانيا : كانت زبيد فى الوقت الذى وفد اليها فيه الحيلى 
حافلة برجال التصوف » سواء من أهل البلاد كشيخه 
الحبرتق وصديقة احمل الرداد وای بكر السراج « أو من 
الوافدین علیها کالمقدسی‌ والکرمانی وابراهيم القارى وقطب 


٠ 


الدين بن مزاحم . . وقد کان ذلك من الأسباب القوية الى 
جعلت الجیلی يتعلتق بمدينة زبید » فالصونی لا بتنفس الا فى 
جو روحی ملائم > أو بعبارة صوفية ١‏ بين الأخوان » . 
عن هذا اجو الروحى الملائم وكذلكڭ الصرف الاندلسى 
الكبير عبد الحق بن سبعين الذى جاء الى مصر من بلاد 
مغرب حتى انتهى به المطاف الى بلاد الحجاز » وغير ذلك 
الكثر من الأمثلة . . 

أنذاك » فكان ملوك بى رسول يقربون رجال التصوف 
اليهم » فقد كان الك المجاهد يعتقد فى الشيخ الججرق 
وأمثاله وحسن الظن ب ٠‏ ويقول المؤرخ الیمنی حى 
بن الحسين إن ا ملك الناصر « أحدث نى آخر مدته أحداثا غير 
عملوا بالتشابہات من کلام ابن عرب وهم فرقتان » الاوی 


۹ الصرفية والفقهاءی اليمن ص‎ )١( 


٤١ 


كلامه كالحيل والرداد ومجد الدين الشیرازى صاحب 
القاموس().. وقد بلغ تقريب الحكام للصوفية أن « كان 
لنفوذ دولة الصوفية فى تلك الفترة » المرتبة الثانية بعد سلطة 
بنی رسول مباشرة )7 . ٠‏ 

رابعا : أدت مكانة الصوفية لدى الحكام فى تلك 
الفترة » إل وجود مناخ ملائم » وجو من الحرية الفكرية 
والعملية بالنسبة للمتصوفة . . فقد « توسع الصوفية فى 
إظهار شعاراتهم » وعقدت مجالس السماع فى اكثر مساجد 
زبيد دون أى أعتراض من قبل الدولة . . وراجت بزبيد 
کتب ابن عرب التی کانت تباع وتشتری بالأسواق » وتوافد 
الى المدينة فى حكم بنى رسول واأفدون من صوفية شت 
البلدان فى صورة دراويش وزهاد متنسكين )0 . 

وفى هذا المناخ الروحى لماينة « زبيد » عاشت مدرسة 
اسماعیل المحبرتق » وزاد نشاط شيخها فكان أول من أقام 


(۱) بجیی بن الحسین : غایة الامای تی اخبار القطر البمانی ۲/ °٦۹‏ 
(۳) الصرفية والفقهاء ص ٤۸‏ . 
(۴) امرجم الساہی ص ۸۲ . 
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السماع للأسر احتفالاً بناسبام العائلية . وأول من 
احتضن آتباع | بن عرب ودافع عنهم أمام الفقهاء ن 
لتصوف . ٠‏ وكان المبرت أكثر صوفية اليمن حظوة لد 
حکام بف رسول : المجاهد والافضل والاشرف والنامر ٠‏ . 


وى مدرسة الحبرتق » عاش الحيلى حينا من الدهر ء 
وعرف كواحد من اتباع هذه المدرسة الروحية » بل ان 
اللاهدل اعتبره من ( ندماء الشيح الحجبرتق Kt‏ ولیس من 
مريديه » نما جعل الحيلى ينال حظا من حلة الفقهاء على 
الصوفية بعد ذلك . . تاعتیر کاب ر الكامل ) 
دستور الصوفية > واعتبره الاهدل: هلهم ی هلا 
البحر ٠"‏ يعنى القول بالحلول ‏ حتى ان الفقيه المتأخر ابن 
الأمر- وهو من أعداد الصوفية » توف ٠١۸١‏ هجرية - 
بحكى بعد وفاة الحيلى بقرون أنه : «وقع معى عارضص 
إسهال زيادة على سنة ونصف ولم ينع فيه دواء » فجاء ال , 
أحد فقهاء صنعاء بكتاب الانسان الكامل ومعه ( المضنول به 
على غير أهله ) للغزالى » فحرقها وخبز لى على نارهما خبزا 


ر ) الاهدل : کشف العطاء ص ۲۱٤‏ 


أكلته بني الشفاء من هذا الداء » فذهب بحمد الله ب 

ولا تحتاج هذه الفقرة الأخيرة الى تعليق !! 

# *% #% 

اما عن معاصرى الجبل من الصوفية » فقد التق ب 
ا جيل فى مدينة زبيد وفى غيرها من اللدن . فقد عرف اليل 
العديد من الشخصيات الصوفية فى عصره » وذكرهم فى 
كتبه معترفا همم بحسن المعاشرة والأخوة فى الطريق 
الروحى .. بل نری الحیلى يدعوهم « بالاخوان » » وهر 
يسمونمم : اإخوان التجريد . 

وأول ( الإخحوان ) الذين ذكرهم الجيلى هو : الأخ 
عماد الدين يحيى بن اى القاسم التونسى الغرب » سبط 
ا لحسن بن علی ابن اہی طالب . . وقول المحیلی أنه آلف کتاره 
سۇ اله(" . 


(۱) اہں الامر : دیران این الأمیر ص ٠۲۹‏ . 
) الجيلل الكهف والرقيم ( مخطرط ) ورفة أب . 
35 


ومن معاصرى الجحيلى الذين التقى بهم واستفاد مهم » 
خواجه اء الدين محمد بن الشاه نقشبند ( ولد ۷1۷ › 
وتوف ۸۲۷ هجرية ) وهو صاحب 8 النقشبندية فى 
التصوف .ومن ذكرهم الجيلى أيضا» يضا » الشيخ العارف : 
حال الدين الملقب بالمجنون“ . 

ويذكر الجيلى أنه التق فى زبيد بالفقيه حسن بن اب 
السرور » ويستشهد فى كتاب ( المناظر الاية ) ببعض 
عباراته الذوقية” . . كا يذكر الجيلى « الأخ الفقيه احمد 
الحبائى » الذى كان محضر معه مجالس السماع فى مسجد 
الحجبرتق " . ۰ 

وما لا شك فيه » أن المحيلى قد ارتبط بعلاقة روحية مع 
إحوانه من اتباع الشيخ اسماعيل الجبرق » ومن هؤلاء 
الزجاجی ( محمد بن ای القاسم المزجاجی » المتوفی ۸۲۹ 
ھ ) وهو مؤ رخ یی الف فی تاریخ ع التصوف كتاباً بعنوان : 


. ٤١ الجیلى: حقيقة الحفائق ص‎ )١( 
. ٤٤ص ر ۲) المجيلى : الناظر الافية‎ 
. ب‎ |١ الجيل : الكهف والرقيم » ورتقة‎ (۳) 


6 


هداية السالك الى أهدى اللسالك . ومنہم أيضاً ا حمر 
المعبيدى ( المتوفى ۸٠١‏ ) وحمد بن شافع » وقطب الدين 
مزاحم بن احمد بامزاحم . والشيخ عبد الله بن عمر المسن »› 
واحمد الردذاد . 

الا أن علاقة الجيلى بالشيخ احمد الردّاد كانت أقوى من 
علاقته مع غیره من معاصریه إذ لا يذكر الجیلى فى مؤلفاته 
أحدأ من تلامذة الحبرتق ومريديه مثلا يذكر احمد الرداد » 
الذی یتکرر ذکره کثیرا فی كتابات الحيل . 

وکان احمد بن اہ بكر الرداد من كبار صوفية اليمن › 
واكبر تلامذة الحبرتى على الاإطلاق . وقد تولى الرداد المشيخة 
وشيخه الجبرتق على قيد الحياة » إذ يذكر الرداد بنفسه أن 
الجبرتى أذن له با لمشيخة » ونصبه شيخاً على الصوفية « ليلة 
الست ۲۲ من شعبان سنة ۸٠۲‏ بمسجده المعروف بزبيد 
بحضر جع من الشيوخ والفقراء والمريدين » وبذلك يكون 
تنصيب الرداد للمشيخة قبل وفاة شيخه بأربع سنوات . 

كذلك تول احمد الرذاد زمام القضاء العام ببلاد اليمن - 
ما زاد من سطوة الصوفية ونصرتبم على الفقهاء المعادين 
مم وهكذا جمع الرداد بين التصوف والقضاء . . وترجع 


٤٦ 


صلة الجيلى القوية بالشيخ أحد الرذاد » الى أن الرذاد كان 
أقرب الى الحانب الفلسفى من التصوف » فقد ذكر 
« السخاوى » ان الرداد كانت لديه فضائل كثيرة » لکنه کان 
ميل الى تصوف الفلاسفة“ . وهذا الجانب الفلسفى من 
التصوف » هو ما عنى به عبد الكريم الجيلى كا سنرى في 


وقد ترك الرداد عدة مؤلفات فى التصوف › فقد وضع 
شرح لعبارة الصو اليمنى ابن جيل التى تقول : خضنا 
بحرا وقف الانبياء على ساحله ! وإلى جانب هذا الشرح 
کانت للرداد عدة تاليف ما : عدة المسترشدين وعصمة 
أولى الالباب من الزيغ والزلل والشك والارتياب / الشهاب 
الثاقب فى الرد على بعض أول المناصب/ السلطان البين 
والبرهان المستبين فى ظهور الحجة على كفز أهل السماع من 
أولياء الله المقربين/ تلخيص القواعد الوفية فى أصل حكم 
حرقة الصوفية . . وقد كتب الرذاد مؤلفاته فى شجاعة تامة 
وحرية فكرية كاملة > لا كان له من سلطة القضاء الاكبر 


. ۲٠٠/۱ السخاوى : الضوء اللامع باعبان القرن التاسع‎ ١ 


۷ 


آنذاك .. كذلك ترك الرذاد ديوان شعر على لسان 
الصوفية . 


وتوف أحد الرذاد سنة ۱ هجرية . 


e۸ 


الفصل الثالف 
أسلوبه ومؤلفاته 


٤۹ 
-الجيل)‎ ٤۴م(‎ 


يتميز الاسلوب الصو » خاصة عند الصوفية 
المتأحرين - - ومن بے بينم الجيلى بعدة خصائصس ( آهمها طابعم 
الاستغلافق وال بالرمزية الدقيقة . ویر جح ذلك ای 
عده أمور »› : میا ان الصوفية کا بقول القشيرى 0 
قصدوا الى استعمال الألفاظ اتی یکشفون بها عن معانيهم 
لأنفسهم » غيرة منهم على أسرارهم أن تشيع فى غير أهلها . 
ويذلك يکون الكلام بلغة ارمز والاصطلاح أداة يعبر مہا 
الصوفية عن أحواهم لاحوانہم ۴ الطريق أو لمريديم 
وتجنبهم فی فى الوقت نفسه الفتنة واإساءة الفهم من قبل العامة 
والفقهاء » فالفقيه إذا ل يوفق فى أحدى فتاواه » يقال عنه إنه 
أخحطأ . . أما الصونى » فإن غلط فى عبارة قيل إنه كفر ! 


() الرسالة القشيرية 1۸۷/١‏ . . 


۱ه 


واذا كان الرمز عند الصوفية » هو أسلوب عام للكتابة 
والكلام عن الأحوال الروحية التى يعايشونها » فإن الصوفية 
قل وجدوا مثلاً لالاحتذاء J) ۴٤‏ القران الكريم ( بح هم 
الأخذ بالأسلوب الرمزى . . فالقرآن جاء ليخاطب كل 
البشر › وضرب الله تعالی فيه للناس الامغال 0 ليأخذ منه 
السامع عل قدر حاله وعلمه . وذلك ما نجحده ف اسلوب 
كبار الصوفية > الذين لا يفتأون بجحذرون المطالع فى كتاباتم 
من الوقو ع فى حقهم والانكار عليهم اذا التبس عليه معنى من 
المعانى » ويدعونه الى الصبر على كلامهم وعباراتمم 
الرمزية حت یفتح الله عل الطالح مېڵه امعان الى 
قصدوا اليها . . ك) كان للصوفية فى رسول الله أسوة 
حسنة » حين تأثروا بکلامه ونېجوا نېجه ( ذلك فإن اتجاه 
الصوفية للرمز وحتصر الكلام » انما نجد له صدى فى قوله 
صلى الله عليه وسلم : أوتيت جوامع الكلم واختصر لى 
الكلام اخحتصارا() . 

وده الاسہاب » إلى جانب بعضص المحن الق لقيها 
الصوفية الارائل عند استخدامهم اللغة العادية فى التعبر- 


(۱) ۔ حاء هذا المححدیث الشریف فی صحیح البخاری ٤١/٤‏ ۹ ۰ ۳۲ ۸ ونی صحیح مسلم 
۲ وعتح اللاری ۲٤۷/۱۴‏ وسنن الدار قطنى ٠١١ ٤‏ والبداية والنماية ۱۹۸/۱ . 


o۲ 


حا الصوفية لاستخدام الرمز والاصطلاحات الخاصة الق 
بتعارفون على مدلولاعا » حتى اننا نجد اصطلاحات رمزية 
تكون خاصة بصوى بعينه أو بمدرسة صوفية بخصوصها . 
وقد استخدم ا لحيل بعض المصطلحات الخاصة فى مؤلفاته › 
وانظر اليه حين يقول : 

( الشىء ) يقتضى الجحمع › و( الالموذج ) يقتضو 
العزة » و( الرقيم ) يقتضى الذلة . وكل من هؤلاء متفر 
ی عالمه » ساح فی له » فمتی كسوت الرقيم شيئ من 
حلل الودج › تره فيه » لظهوره با لیس له .. ونع 
بالرقيم هنا : العبد » وبالانموذج : ق طب العجائب . . 
الخ . 

ومن هنا » يقتضى النظر فى كتابات الصوفية » الرجوع 
فى احيان كثيرة الى كتب اص طلحات الصوفية مثل ( التعرف 
للكلاباذى » الرسالة للقشيرى » اصطلاح الصوفية لابن 
عر › اصطلاحات الصرفية للقاشانى » الفاظ الصرفية 
ومعانيها للدكتور حسن الشرقاوى . . الخ ) حتى يكن 
الاقتراب من المعنى الذى قصد اليه المتصوف › حت لا يبدو 
الکلام وکأنه لا ضابط له . 


٠١١ /١ الآان الکامل‎ )١ ( 


o 


لكن الأمر الأهم من ذلك كله › والذى ينبغى علينا 
مراعاته عند مطالعة تاليف الصوفية حتى يمكن أن تنكشف لنا 
معانيها » هو : الذوق . . فالعمل الصونف فى النهاية هو 
عمسل فی > مفعم بالرموز والامحاءات والتلومحات الى 
لا تنکشف إلا بضرب من التذوفق والاستشفاف . . فلقل 
تكلم الصوفية عن معان شاهدوها حين انفتحت عیول 
فلوم > وانطبقت عيون د ( ك تقول عبارة 
ایفری ) ومن هنا کان علین أن ننظر الى كلماتهم بعين 


فادا نرا ى مات الحجيل » وجدناه - گخیره من 
التصريح » فلكل كلمة « عباراتما واشاراتبا وتصرجحها 
وکنایتها ا وتقدیها وتأخيرها 7 وكذلك نجد الحیلل مولعاً 
بضرب الأمثال الرمزية لما يريد أن يقول » فنجد مثال ر الماء 
والثلج ) فى معرض كلامه عن الحق والخلق » ومشال 
( اح الى تون اديت الشريف إن انى رأی جبریل 


. الخ . 


. ۳ الكهف والرقيم ( خطوط ) ورقة‎ )١( 
o٤ 


وطريق الامثال الرمزية » نجده عند غير الجيلى من 
صوفية الاسلام الکبار کابن عرب والسهروردیى الإشراقى 
ويقول حُجة الاسلام ( ابو حامد الغزالى ) . . « واا نعفى 
با لمثل أداء المعنى فى صورة » فإن نظر ر الناظر ) الى معنا 
وجده صادقا » ون نظر الى صورته وجده کاذبا . . ول یکن 
الانبياء يتكلمون مع الخلق الا بضرب الامثال » لانہم كلفوا 
أن يكلموا الناس على قدر عقوم ۲( . 

لكن البعض ل يفهم ما رمز اليه الصوفية وما اشاروا اليه 
بالأمثال » فأنكر عليهم ورماهم بالكفر والفسوق » وحرم 
قراءة كتبهم" . لذلك يخشى الجيلى ألا تفهم عباراته » 
فنظن به الظنون . . مذا نراه يؤكد فى عدة مناسبات على أن 
کل ما اورده قى كتبه » انما هو مؤيد بالكتاب والسنة » ومن 
لاح له غير هذا « فليعلم أن ذلك من حيث مفهومه › لا من 


حیث مرادی . . » ۳ 


)١ (‏ احیاء علوم الدین ۲۳/١‏ . 

9( وكان من الغريب أن نسمم منذ عدة سنوات » بأن و مجلس الشعب » يقرر تحريمكتابالشيخ 
الاكبر عى الدين بن عريى « الفتوحات الكية » ویتادی بسحبه من الآسراق بدعوی أنه كناب يدعو ال 
الكفر .والأغرب من ذلك »> ان کتابا ثل و هکذا تکلم زرادشت » للفل وف الا مانی « نیتشه ۾ بعاد طبعه 
عدة مرات » ولا أحد يعترض عليه برغم ما فيه من كفر صريح بكل الاديان السماوية . . 1 


الانسان الكامل ٤/١‏ . 


o2 


لكن الجيلى يصل بالرمزية فى بعض المواضع » الى حل 
من الاستغلاق الشديد الى بستحي مه ال اطلاقاً“ 
ثل قوله : 
إن المعجب الحقيق » والطائر الجمليق الذى له 
ستمائة جناح وألف شوالة صحاح الحرام 
ليه قبا واسمه الفاح بن الفاح » 
مكتوب على اجنحته أاساء مستحسنه » صورة 
الباء فى رأسه » والألف فى صدره » والجيم فى 
جبینه » والحاء فی نحره » وباقی الحروف بین 
عینیه صفوف' . 
وتوضح لنا هذه الفقرة مدى الخموض فى اسلوب 
مض اساي مل للا ال شيع والمجية ٠‏ کر 
لی وها ال له ف لوت رر الى کان 
الحلا ج بصفھا بأما ( پر ) ا بطلع عليه سد من الماد ! 
لکن ایل یقول بان من ہیا تلق هذه الاسرار والاهامات 


. ٩ المرجع السابق » ص‎ )١( 


۵٦ 


القدسية » ربا يناله شىء ما" . . ويقول : 
من كان يعقوي الحزن » جلى عَنْ بضره المي 
بطرحِ البشير إليه فمیص يوسف ! ) 
¥ # # 

ولا تزال معظم مؤ لفات الجيلى خطوطة » فلم يطبع من 
هذه المؤلفات التى تربو على الثلائين - ومنها ما هو فى عدة 
أجزاء - إلا عدد يسير لا يتجاوز اصابع اليد الراحدة » كا 
مما م حقق وانا نشرت بدون نحقيق علمى » فجاءت حافلة 
بالاخطاء . 

فاذا نظرنا فى قائمة مؤلفات الجيلى » بعد ترتيبها ترتيبا 
زمنيا على حسب تاليف الميلى ها وجدنا القائمة تشتمل 
على : | 

١‏ - الكهف والرقيم : ونجد منه نسخ خحطية بين 
العنوانين ( الكهف والرقيم فى شرح بسم الله السرحهن 
الرحيم » الكهف والرقيم الكاشف عن اسرار ( بسم الله 
الرحمن الرحيم ) وهو ول مؤلفات الجيلى الصوفية » شرح 
فيه الحيلى أسرار « البسملة » شرحا ذوقياً » مستندا على 


(۲) يفول الحديث الشريف : إن لإمکم فی دهرکم نفحات , ألا فتعرضوا فا . 


o¥ 


ما ورد فى الخبر عن النبى صلل الله عليه وسلم أنه قال : کل 
ما فى الكتب المنزلة فهوفى القران » وكل ما فى القران فهونی 
الفاتحة » وكل ما فى الفانحة فهو بسم الله الرهن ارجم 
وما ورد على لسان بعض الصوفية من أن كل ما فى « بسم الله 
الرحمن الرحيم » فهو فى النقطة التى تحت الباء ('“ . 
ويذكر الجيلى فى هذا الكناب أن نقطة الباء ء هى أشارة 
خفية الى الذات الاهية اتی ھی مہدا کل ما ئی وجو 
مثلما النقطة هى بداية كل سورة من سور القران . 
النقطة البيضاء - التى فى رأس اليم کنا عن ر 
محمد صلل الله عليه وسلم » الذى كانت أول ما خلت الله . 
وهكذا يضى الجيلى فى شرح حروف البسملة شرحا 
طريفا » يستخدم فيه طريقة علم الحروف وحساب الجحمل 
الذى أولع به الصوفية . . وبين ثنايا الكتاب ‏ تقابلنا أبيات 
شعرية متناثرة بين سطور الصفحات » مثل قول : 
اح طت علا ملا رَمُفْصّلا 
بجميع ذاتبك ا جميع صفاته 
ام جل وجهك أن حاط يكنمه 
فأحطته أن لاط بذات4 ! 


١‏ الهف والرقم . ورقة ٣‏ أ 


ر۲ ا حو السات » ورفه ٠١‏ ب 
ا - 


0۸ 


وتوجد من هذا الكتاب عدة نسخ خطية فى مكتبات 
العام > وطبع بالقاهرة سنة ٠۳۲١‏ هجرية . 


۲ - جنة المعارف وغاية المريد والعارف : هى رسالة 
ألفها الجيلى باللغة الفارسية » وأشار اليها فى كتابه 
(الكمالات الاية) . ولعل الحيلى قد ألف هذه الرسالة ببلاد 
فارس قبل نزوله بلاد اليمن . 


۳ _ المناظر الالهية : وهو كتاب صغر » بحتوى على مائ 
منظر ومنظر » من المناظر النورانية الى شاهدها الجيلى ‏ 
خلوته بربه » وهو يبدأ الكتاب بذكر الأصول التى جب على 
محمد صلى الله عليه وسلم وبأنه حاتم المرسلين » ثم الايان 
بالبعث والنشور والقيامة والحساب . . الخ . 


ثم يبدا ا لحيل فى ذكر المناظر الامية > الى هى غاضر 
لحمال العلوم اللدنية(") » بادئا بمنظر ( اعبد الله كأنك تراه ) 
وهو باب الناظر كلها" . 


() المتاظر الالمية ص۷ . 
(۴) المرجع اغسابق ص ٠١‏ . 


۹ 


٤‏ - عنية أرباب السماع : وعنوانه كاملاً ( عنية أرباب 
السماع وکشف القناع عن وجوه الاستماع ) وهر کتاں 
يتناول فيه الحيلى أداب الصوفية حلام فى الطريق 
الروحى » ألفه الحيلى سنة ۸٠۴‏ هجرية اثناء وجوده 
بالقاهرة › وتوجد مله نسخة خطية بيد المؤ لف › محفوظة 
بدار الكتب المصرية تحت رقم ۰ /تصوف . 

ه ‏ الكمالات الامية ( فى الصفات المحمدية ) : من 
الالهية ) فى الصفحة الأخيرة من كتاب ( المناظر ) کا لو كان 
ذلك إشارة الى عزمه على تأليف كتاب ذا العنوان ! ويذكر 
الجيى فى خاتمة ( الكمالات ) أنه انتهى من تأليفه سنة ۸٠٠‏ 
بمدينة زبيد اليمنية . 

٦‏ - انسان عين الحود (ووجود عين الانسان 
الموجود) : يقول الجحيلى فى شرحه للفتوحات المكية لابن 
عریں « فالانسان هو المثل الذى ليس كمثله شىء . . ور 
شرحنا ذلك فى كتاب الكمالات الالهية » وكشفنا عنه أيضا 
فى كتابنا ا موسوم بإنسان عين الوجود) . . . 


١‏ - شرح الفتوحات ( محطوط ) ورقة ٠١‏ أ 
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والحقيقة إن تلك الفكرة الى يتحدث عنما الحيلى هنا › 
وهی أن الانسان هو ( مل ) الله » والتق جرج بها من تأوله 
لقوله تعالی « لیس کمثله شیء . . ۲ نجدها عند یی 
الدین بن عر فی کتابه بير رالفتوحات ۲ حیٹ بر ی 
العديد من المواضع › > أن ر الكاف » فى كلمة « كمثله » 
ليست زائدة » وأن المعنى البعيد للاآية هو : ليس مثل 
« مثل » الله شیء » أی لیس مثل « الانسان » شی 1e‏ 

ولا يوجد مذا الكتاب أية طبعات أو نسخ خطية » فهر 
فى حكم المفقود . 

۷ القاموس الأعظم ر( والناموس الأقدم فى معرفة قذر 
النبى صلى الله عليه وسلم ) : وهو كتاب ضخم » کال 
الجيلى قد ذكره فى شرحه للفتوحات الكية » ويقع هذا 
ا مؤلف فى مايزيد على أربعين جزءا» معظمها مفقود 
والباقى مخطوط ! وكل جزء من هذا المؤلف الضخم يمثل 
کتاباً مستقلاً . ومن هذه الأجزاء : 

لوامع البرق الموهن 

روضات الواعظين . 


1 سورة الشورى » اية ١١‏ 


٦ 


قاب قوسين وملتقى الناموسين . 

- لسان القدر بنسيم السحر . 

سر النور المتمكن ( فى معنى قوله : المؤمن مراة 
أخيه ) . 

شمس ظهرت لبدر . 

وتوجد بعض النسخ الخطية من تلك الأجزاء موزعة 
بين خزانات المخطوطات » لكننا لا نعلم تماما عدد أجزاء 
الكتثاب . ول كنا نجد ايل ى كتابه ( مراتب الوجود) 
يدعو الله تعالى أن ل يكمل بقية أجزاءه » مُشيرا فى بعض 
المواضع الى ( شمس ظهرت لبدر ) وهو الحزء ء لرابع بعد 
N‏ من هذا المؤلف الضخر . 


۸ الميغر القريب ( رسالة اليفر القريب نتيجة التفر 
الغريب ) ٠‏ وھی أحدى المؤ لفات الصغيرة » التى يذكر فيها 
الجيل اداب السفر فى مفهومه الصوفى والأنوار التى تُشرق 
على قلب المسافر الى الله . وتوجد من هله الرسالة نسخة 
خطية بدار الكتب بالقاهرة . ) 


)١ (‏ مراتب الوجود ص ۱۹4 » ۲۷ ١‏ ۳۲ . 
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٩۹‏ كشف الستور ( كشف الستور عن حيرات 
النور ) : يبدو أنها رسالة أخرى من رسائله الصغرى » لكنه 
لا توجد ها نسخ خطية بين ايدينا . . وإن كان الجيلى قد 
أشار اليها فی شرح الفتوحات . 

)٠١(‏ - شرح الفتوحات ( شرح الفتوحات المكية وفتح 
الأبواب المغلقات من العلوم اللدنية ) : وهو شرح صولى 
للباب « التاسعح والخمسین بعد الخمسمائة » من كتاب 
الباب هو ختصر جميع ابواب الفتوحات - كا يقول ابن عرب 
بنفسه - ول يذكر الحيلى هذا الشرح فى مؤلفاته الاخری الق 
اطلعنا عليها » وإ کان قد ذكر فيه بعض مو لفاته الاخرى 
كا اسلفنا . وتوجد من هذا الشرح نسخة خطية بدار الكتب 
الظاهرية بدمشق ( برقم ٩۱١۸‏ ) ونسخة أخرى بمكتبة 
البلدية بالاسكندرية ( برقم ٦۳١١‏ د/ تصوف ) كا توجد 
نسخة بمكتبة المعهد الاحمدى بطنطا ( برقم ح ۳۲ » ع 
۲ ) وقد نسبت هذه النسخة الاخيرة ملف هول ! 


وفى هذا الشرح تظهر شخصية عبد الكريم الجيلى 
الأستقلالية › فهو لا یکتفی بشرح کلام ابن عرب کا فعل 
غالبية شراحه » وإنغا نجده يناقش أيضا نفس القضايا الى 
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ناقشها ابن عرب من قبل » بل ختلف مع ابن عریی حول 
بعض الموضوعات الصوفية ويضع فيها رأيه هو معقبا بذلك 
على رأی الشيح الأكبر . 
۱١‏ - كشف الغايات ( فى شرح التجليات ) : دكر 
هذا الكتاب المستشرف الا انی كارل برو کلمان عن نسخة 
برامبور » وهو شرح لكتاب ( التجليات الإية ) لابن 
عر . وتوجد نسخة خطية ضمن مجموعة با مكتبة الوطنية 
باریس بعنوان ( کشف الغایات ی شرح ما اکتنفت عایه 
التجليات ) ذكر أنا لمؤلف مجهول » وإن كنا نرى أن 
أسلوب هذه النسخة ي طابق أسلوب الجيلى فى شرح 
الفتوحات' . 

١‏ - رسالة السبّحات : وهى رسالة صغيرة 
( مفقودة ) ذكرها الجيلى فى رسالته : الاسفار 

۳ - الإسفار عَنْ رسِالة الأنوار : وهو الشرح 
الثالث الأخر الذى وضعه الجحيلى على مؤ لفات ابن عر › 
ونی هذا الكتاب يشرح ا لحيل رسالة « الاسفار عن نتائج 
() نشرالدکتورعتمان یی فقرات سس هدا المؤلف فى . نصوص تاريخية حاصة بظرية 
التوحید فی الفکر الاسلامی ( ضمن الکتاب التدکاری لاس عری.) ص ۲۲۹ . 
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الأسفار » لابن عرب . ولا توجد من هذا الشرح 
الانسخة وحيدة بمكتبة ليبزج . ٠‏ 

- النادرات : قصيدة طويلة » تتالف ابياتما من 
٠ه‏ بيت . وهى' بعنوان « النادرات العينية فى البادرات 
الغيبية » وسوف نعود للكلام من هذه القصيدة وغيرها من 
شعر الجيلى عند الكلام عن مكانته الشعرية . 

٠‏ - القصيدة الوحيدة : يرجح أن يكون هذا 
الؤلف » شرحأً وضع ا لحيل على قصيدة صوفية مطلعها : 

مَل ذاق شراب القرم ریه 

مَل در عدا بالروح يشريه 

وتوجد نسخة نحطية من هذه القصيدة ببغداد ( ضمن 
مجموعة برقم ۷٠۷٤‏ ) . ۰ 
)۱١(‏ مسامرة الحبيب ( ومسايرة الصحيب ) : وهى رسالة 
ألفها الجيلى فى آداب الصحبة متحدثا فيها عن رحلة موسى 
عليه السلام وتاه «يوشع بن نون » للقاء العبد 
الصالح“ . 


(>) انظر قصة موسى والعبد الصالح فى سورة الكهف . أبة وما نعدها , 


۵“ 
(م ١‏ الجيل ) 


(1۷) قط العجائب ( وفلك الغرائب ) : دکره الجبل فى 
« الانسان الكامل » » قائلا بأنه لا يفهم « الانسان الكامل » 
إلا من وقع على هذا الكتاب) . . والكتاب مفقرد ! 


)1۸( الانسان الكامل (ف معرفة الاواخر والاوائل ) 


أشهر كتب الجيلى » وواحد من أشهر الكتب الصوفية على 
الاطلاق . توجد له نسخ خطية عديدة » واعيد طبعه _ 


بدون تحقيق _ عدة مرات ( أشهرها طبعة مكتبة صبيح 
بالازهر وعلى هامشه أربعة كتب للغزالى ) . 

والكتاب فى جزءين » عرص ا لحيل خلا ما لأدق 
النظطريات التى عرفها التصوف الفلسفى الذى امتزجت فيه 
الفلسفة بالتصوف . . ففى جال الالهيات » نجد نظرية 
الوحدة الالهية ( أو ما يسموما بوحدة الوجود ) وفى العبادة 
وضع نظريته فى اصل العبادات وحقيقتها » هذا الى جانب 
العديد من الافكار والنظريات . . وعلى رأسها جيعا نظريته 
ى : الانسان الكامل . واهتم الصوفية بهذا الكتاب اهتماما 
كبيرا » ووضعوا عليه العديد من الشروح والتعليقات . 
ومن آهم شروح الكتاب : 
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۔ شرح ا مد الانصارى . بعنران (موضحات 
الحجال ) . 

- شرح عبد الغنى النابلسى » بعنوان (كشف البيان عن 
أسرار الاديان فى كتاب الانسان الكامل وكامل 
الانسان) . 

۔ شرح على زاده عبد الباقی » المتوئی ٠٠١۹‏ هجرية . 

۔ شرح الشیخ على بن حجازی البیومی » التو ٠١۸۴۳‏ 
هجرية . 

۹ - الخضم الزاخر والكنز الفاخر : وهو تفسير صوق 
للقرآن » وكان الحيلى قد ذكر فى نهاية الجزء الشانى من 
( الانسان الكامل ) رجاءه أن بوذن له فى وضع تفسير 
للقرآن الكريم » وقد شرع الجيلى فى هذا التفسير بعد أن 
انتهى من ( الكمالات الالمية ) ثم اشار اليه بعد ذلك ى 
( حقيقة الحقائق ) لکنه م يذكر اذا كان قد أيه أم لا ! 
وللجيلى طريقة خحاصة فى تفسبر الآيات القرانية » تجعل مر 
العمل ( تأويلاً ) اكثر منه تفسيرا . . فهو يقوم عادة بتوجيه 
امعنى القرآنى الى ما يؤيد فلسفته الصوفية فاذا أراد الجيلى 
مثلاً أن يثبت أن لعنة الله تعالى لا تحل الا على أبليس وحده 
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تناول قوله تعالى لابليس « وإن عليك لعنتى الى يوم 
الدين . .( » فيقول : , إن عليك لعنتى . لا على غيرك . 
لأن الحر وف الحارة والناصبة اذا تقدمت أفادت 
الحصر . .7 . 
وهكذا يضرب الجيلى صفحا عن قوله عز وجل : ألا لعنة الله 
على الظالين ‏ . 

٠١‏ _ أمهات المعارف : وهى رسالة صغيرة » لم يذكرها 
الحيلى أو أحد المترحين . 
رانا اشارت اليها الباحثة/ سهيلة عبد الباعث الترجمان عن 
نسخة بمكتبة الأزهرالشريف بالقاهرة تحت رقم /١٦٤‏ 
تصوف . 

. أربعون موطنا : من مؤلفات السلوك الصو‎ - ١ 

۴ - منزل المنازل ( فى سر التقربات بالفوائد النوافل ) 
من مؤلفات السلوك ايضا » ولا توجد مله غير نسخة وحيدة 
بحید رآباد - الدکن ( برقم ۱۹۲ ) . 


(1) سورة ص » آية ۷۸ 
(۲) الانسان الکامل ۳۸/۲ . 


(۳) سورة هود » أية ۱۸ . 
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۴ _ المملكة الربانية المودعة فى النشأة الانسانية . 
يتكلم فيه الحيلى بطريقة الرقم امندى عن أسرار الوحدانية . 

٥‏ _ الكنر المكتوم ( الحاوى على سر التوحيد المجهول 

- الوجود المطلى ( المعروف بالواحد الاحد) . 

۲۷ - سجر الحدوث والحدث والقدم وموچد انوج 
۸ ۔ کتاب الغايات ( فی معرفة معانى الآيات رالاحاديث 
المتشاممات ) . 

۹ - عقيدة الاكابر المقتبسة من الاحزاب والصلوات . 

-عيون الحفائق ( فى كل ما يحمل من علم 
الطرائق ) . 

۳۱ ۔ زلفات التمکین : توجد له نسخة بہغداد برقہ 
٩۱‏ بعنوان ( سب اللاسباب لمن ايقن واستجاب ) . . 

وقد اطلعنا على خطوطة بالاسكندرية برقم ۳۸۹۳ /ت 
1۹ 


تصوف . والمخطوطة بعنوان ( حقيقة اليقين وزلفات 
التمكين ) ويقول فيها الجيلى إنه فرغ من كتابتها سنة ۸١١‏ 
هجرية . وهو عبارة عن فقرات تحمل كل فقرة عنوانا ذا 
طابع رمری › مثل : اشارة ا سر لا حمله العبارة » درة 
بتيمة فى لإبة عظيمة خاطر سنح ا جاءت به الح . . الخ . 

۲ - حقيقة الحقائق ر الى هى للحق من وجه ومن وجه 
للخلائق ) : ذكر الحيلى أن هذا الكتاب يتكون من ثلاثين 
جزءا . وقد طبع من هذه الاجزاء ( كتاب النقطة ) وهو على 
ما ىدو ( أول الاجزاء الثلائن ¢ ری J}‏ مراتب الرجود ( 
يشير الحيلى الى ( كتاب الالف ) وهو الجزء الثانى من حقيغة 
الحقائق . . وباقى أجزاء الكتاب مفقودة . 

۳ - مراتب الوجود ( وحقيقة كل موجود ) من مو لفات 
ايى التاخرة ٠‏ ولعله خر مؤلغات , . وتوجل منه عدة دسح 

خطية » الى جانب طبعة غير محقفة نشرتها مكتبة الجندى 
بالقاهرة . 
وف هلا الكتاب الصغر » > يقسم الجيلى الوجود الى ا ربعن 
مرتبة أول هذه المراتب مرتبة العاء ء المطلق » واخرها مرتية 
الانسان الكامل . 
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وتوجد خطوطة ( ضمن المجموعة رقم 7۳ / بدار 
الكتب بالقاهرة ) بعنوان : شرح رسالة الوحدة لعبد الكريم 
بن ابراهيم ا جلى » تاليف : على تقى بن ابراهيم الاحسائی 
من علاء القرن الثالث عشر - هكذا ورد فى فهرس 
الخطوطات -لكننا م نعثر على هذا الشرح لتلك الرسالة ق 
الوحدة ! 
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الفصل الرابع 
شعره الصوق 


فيا سعد ذإ رشت السعادة ا 
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العر › وإن كان هذا اللون الشعرى المميز ل يلق 
التجربة الصوفية والفكر الصوفى » حيث يتم بهذه 
الجانب الآخر قلها نجد منم من يتم نذا الجانب 
الشعرى » انما يستغرق اهتماهم طبيعة التجربة الصوفية فى 
تفردها وخحصوصيتها » ويکتفون بتتبع الفكر الصری فى 
مراحله المختلفة وعند أقطابه الكبار» دون الالتفات - فى 
احيان كثيرة - الى أهمية ( الشكل ) الذى عبر به الصوفية عن 
احوالمم » وتر جوا به تجربتهم الفريدة . 

وكان إمجاد ( الشكل التعبيرى المناسب ) إشكالية كبرى 
۳ تاريخ التصوف الاسلامى » ذلك لان اللغة الى 
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يستخدمها الناسى حيا تم اليومية 1 تکن تناسب التعبير 
عن تللك الأحوال لی يعانیها الصوفى فى لحظاته الروحية 
التى يرتفع فيها من ربقة اللحسوسات الى عالم الإ مامات و 
الفيوضات النورانية والمشاهدات . ومذا قابلت الصوفية 
الاوائل حن شديدة بسبب حاولاتمم التعبير باللغة العادية ‏ 
فاذا راد رجل من رجال التصوف الإسلامی المبكر س مثل 
اب یزید الہسطامی المتوی ۲٠١‏ هجرية أن يعبر عن نشوته 
الغامرة لقربه من معدن الانوار وينبوعها » هزته نشوة القرب 
فقال لسان حاله : سبحانی ما أعظم سلطانی . .! وعبارة 
ساذجة مثل هذه » من شأنها أن تشر حفيظة الفقهاء والعامة 
نحو قائلها » ومن الممكن عند ذلك إتهامه بالكفر وادعاء 
الالوهية . لكن البسطامى م يكن يعنى شيئ من ذلك » واا 
أراد الرجل ان يعبر عن حال قربه من الذات الامية » فأنطقه 
الفرح با لا يجب أن ينطق به المسلم ! 

وحتى بدايات القرن الرابع الهمجرى » كانت إشكالية 
( التعبير المناسب ) سبباً فى اضطهاد الصوفية والمجوم 
عليهم . الى أن تأزم لوقف تماما عندما وقعت مأساة 
الحلاج » فقد اتهم الحلاج بالقول بالحلول - أى حلول الله 


۷٦ 


ى الانسان - حين لفظ ببعض الكلمات وهو فى حال الوله 
الغالب المستولى على شعوره » مثل قرله : 
أثامَنْ اموى ومن أهوى انا 
نحن روان حاللنا دنا 
وهكذا» يطيش سهم الحلاج » فيأتى بكلمة 
( الملل ) درن ما ماع لكاي الطاشة يد 
الى نهايته ! وف حالة أحرى يقول الحلاج وقد نملك الوجد 
الشديد فلم يعد ييز الكلمات التى يوجهها الى عبوبه » الحق 
عز وجل : 
أنت بين الشغاف والقَلب تجری 
و مل جرى الذمم يِن افاي 
وتحل الضمر جوف فۇدى 
کخلول الأرواح ى الأبدان 
وهه العبارات الى تفوه ما العاشق اموله فى حال نشوته » 
شهد عليه معاصروه بالكفر وأحرجوه من زمرة الملسلمين › 
رغم ما عرف منه من زهده الشديد والترامه بالعبادات . 
فیحکی عنه بو اسحاق النہرجوری المتوی ٠٠۳‏ هجرية › 
آنه کان مجلس بالحرم الشريف فى آيام الحج والعمرة » فلا 
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يبرح مله إلا للطهارة والطواف حول الكعبة » غير حترزفى 
جلسته من شمس حارقة أو مطر منهمر . هذا الى جانب 
الكشر من الروايات الواردة فى زهد الخحلاج وقنوته وذهابه ال 
تغور الدولة الاسلامية مرابطاً مع اللجاهدين فى سبيل الله . 
لكن مأساة الحلا اج کانت تکمن فی أنه ل يستطع التعبير عن 
احواله بشکل مناسب » بل استغرق فی حیرته من شدة انوار 
وم يعرف غير الله تعالى » > فتعجل الفرح به . . وغلب عليه 
لش ؛ مأسكرته نشوة التجلى فلم تمل قله ۽ > فصرخ 
( اعلموا أن الله قد اباح لکم دمی فاقتلونی ! ! ) وعندما 
أفاق من السكر . . كان السيف جز عنقه . 

وبعد مقتل الحلاج ببغداد » سنة ٩‏ ۹ هجريه » کان 
على الصوفية المسلمين أن يراجعوا أنفسهم مرارا إذا ما ارادوا 
التصريح با لديم » حى لا يلقوا المصير المغجع الذى لقيه 
شهيد بغداد . . بعبارة أخرى » كان على الصوفية الخروج 
من هذا المأزق » بامجاد ذلك الشكل التعبير ى الملاءم الذى 
يتيح هم الكلام عن أحواهم » وجنبهم ى فى الوقت نفسه 
الإصطدام بالفقهاء والعامة . 


V۸ 


وكانت لغة الرمز والاشارة _ الى تحدثدا عا عند 
الكلام عن اسلوب ا لحيلى فى الفصل السابق - هى الطريق 
الذى سلكه الصوفية وخرجوا به من إشكالية إباحة دمائهم 
إن هم باحوا نون احواهم ومشاهدتہم الفائقة للعادة . 

وانتهت لغة الرمز الصونى نى تاريخ التصوف الإسلامى 
الى ثلاثة اشكال رئيسية » أوهما الكتابة ( النثرية ) بلغة موغلة 
٤‏ الاستغلاق والتعمية عل نحو ما نجد فى مؤلفاته عبد 
الكريم الجيلى وغيرها من المؤلفات التى وضعها الصوفية ‏ 
مثل ابن سبعين الاندلسى فى كتابه (بدٌ العارف ) 
والسهروردى الاشراقى فى ( حكمة الأشراق ) وغير ذلك من 
المؤلفات . 

والشكل النانى من أشكال التعبير الرمزى عند 
الصوفية » هو الأقاصيص الرمزية وضرب الامشال . 
واثال عل ذلك نجده فی قصة ( حى بن بقظان) الى كته 
ابن سينا ثم ابن طفيل » ورسال ( اصوات اجنحة 
جبرائيل ) و( الغربة الغربية ) للشهروردى » وقصة 
( يوسف وزليخا ) لفريد الدين العطار . . وغبر ذلك الكثر 
من القصص الرمزى الصونى كسلامان وأبسال ورسالة 
الطر . 


۷۹ 


وكان« الشعر الصوفى » هو ثالث هذه الأشكال . . فقد 
استطاع الشعراء من الصوفية أن يصوروا أدق المعانى الصوفية 
من خلال قصائدهم الطولة » وابياتيم الشعرية القصيرة . 
وبالفعل > كان الشعر الصوفى الرمزى من أنسب الاشکال 
لتعييرية التى يكن للصوف أن يتحدث بها عن حاله . ذلك 
لأن الشعر فى حد ذاته هو نتاج لحالة شعورية ينطلق 
فيهاالشاعر بحسه الأد'. ليصور لنا بعض الاشياء الى قد 
لا تستوقفنافى حياتنا اليومية » لكنه يقدم لنا ( رؤ ية ) خحاصة 
هذه الاشياء من خلال الافق الرحب الفسيح الذى يحل فيه 
بالتصوف » فالصوفی هو الآخر يسعى من خلال خلوانه 
ومجاهداته الروحية الى التحرر من عالم الحسى ليصل الى عالم 
النور حيث يرى الاشياء بقلبه . . وهذه ( رؤ ية ) جديدة 
للاشياء . وهكذا ينطلتق كل من الشعر والتصوف من نقطة 
واحدة تقريباً » هى التخلص من تراكمات العادة وسيطرة 
الادة > جني ينتير كل من الشعر والتصوف الى نقطة واحدة 
أيضاً . . هى التى تسمى عند الصوفية بالكشف » وعند 
الشعراء بالامام . 


ونظرا طمذه الطبيعة التقاربة بين التصوف والشعر ؛ 
ونظراً لإمكانية التعبير الرمزى عن المعانى الصوفية من خلال 
الابيات الشعرية » لحا الحيلى وغيره من شعراء الصوفية الى 
هذا اللون من الادب للتعبير عن نجربتهم الروحية . 

ê oF 
› وأول ما يستوقنا فى شعر الجيى » قصيدته المطولة‎ 
السماه (النادرات العينية فى البادرات الغيبية) وهى واحدة‎ 
من أطول قصائد الشعر الصونى فى الاسلام » إذ تتألف من‎ 
بيتاً » بل اننا لا نعرف قصيدة صوفية تتعداها فى عدد‎ ٠ 
ابياتها » إلا قصيدة ابن الفارض التائية المسماة ( نظم‎ 
بيتا . . والنادرات قصيدة‎ 1٦۷ السلوك ) والتى تتألف من‎ 
: عينية من بحر ( الطويل ) يقول مطلعها‎ 
فؤادبه شمُس الحبة الع‎ 
ولس جم العدل فيه مواقع‎ 
صخا الاس مِنْ سكر الغرام, رمَا صخا‎ 
وأفْرقَ كل ومو فى لحان جاع‎ 
ومن حيث المكانة الصوفية لقصيدة النادرات » فهى‎ 
واحدة من أهم اللصوص الشعرية التى عبرت عن فكر‎ 


A 


الصوفية فى تاريخ التصوف الممتد حتى يومنا هذا » ولذلك 
فقد عنى بها الصوفية عناية كبيرة واتخذت فى نفوسهم مكانة 
خاصة . . فها هو واحد من كبار الصوفية المتأخرين ؛ 
الشيخ عبد الغنى الناباسى ( الحوفى ٠٠١١‏ هجرية ) يقول 
فى مقدمة شرحه لاقصيدة انها « الدرة المكنونة والجوهرة 
الصونة » . ويقول صاحب ( منظوم قلايد الدر النفيس ) 
أا قصيدة : م يۇت بمثلها ی الدهور والأعصار › ول 
يسلك أحد مسلكها . . ولا كن وصفها بلسان العبارة › 
ولا يقدر على نعتها بيان الاشارة لا احتوت عليه من صنالع 
لطائف كلما ذوقية وبدايع غريب ترشحات شعرية « وى 
رصف القصيدة يقول : 
ملظومة كالذر ا شاا 
وقد خوت سرا بإعلايا 
کا غُانية قد دت 
جل على الأفيانِ فى خاي 
تضني فوا الصّب من لحظها 
وتسشلب العقل بأجفاي 


. 4 » ۳ ابو الفتح السموجى : منظوم قلايد الدر( محطوط ) ورقة‎ )١( 
AY 


النادرات » إجابة لطلب اخوانه من الصوفية الدين الخوا 

عليه فى تخميسها » فوضع للقصيدة هذا التخميس الذى 

قول ف اليتين الأول الان ا ل 
یدو لنا نها بور 3 
(ؤاا به شس اة طالع 
ولس لنجم. العذل فيه ماع ) 

سَقِى خمرة التوجيدلاقمَالخا 

زا و الف واللخا 
ضا الاس من كر فرام وماصخا 
وافرق کل ووی الحانٍ جاع ) 


)١(‏ التخميس هوأحد فنون الشعر الملحقة بالبحور الستة عشر » وهو أن يقدم الشاعر على 
( البيت الواحد ) من شعر غيره › ثلالة اشطر على فافية الشطر الاول من هذا البيت » فصر 
الجموع خمسة أشطر . . ولذلك سمى تخميسا . وقد بقدم الشاعر شطرا واحدا على البيت 
نيصر لاله شط وهنا بسمی تلب 


A۲ 


ولا يزال الصوفية يرددون أبياتا من ( النادرات ) ويتغنق 
بها المنشدون فى حلقات الذكر الصوفی حت الیوم فی نواحی 
مر . . 
وال جانب هذه المكانة الصوفية للقصيدة وبقائها ف 
رجدان أهل التصوف حتى يومنا هذا » فإن للنادرات مكانة 
أدبية رفيعة » فا جیلى یتمیز بحس شعرى مرهف » ولا يلجا 
فى شعره » من الناحية البلاغية . الى الصور الفتعلة 
والتعقيدات › وانما تلساب الفاظه فى سهولة ويسر . ويل ی 
أغلب صوره الى ( التشبيه والاستعارة ) وهما من أبسط صرر 
البلاغة وأكثرها طبيعية . وان كانت هذه القصيدة الى وقت 
قريب فى نسخ خطية » فإن ظهورها الى النور بعد تحقيقها 
سیکون فرصة لأن یری دارسو الأدب العرں قطعة أديية 
فریدة(۱) 
أما الموضوعات الصوفية والفلسفية فى القصيدة فهى 
عديدة ومتنوعة » وقد بدأ الجيلى قصيدته بالحديث عن ا لحب 
فى مفهومه الصو › اذ أن « الحب » عند الصوفية هو أخر 
)١(‏ حصلنا علل درجة الماجستير فى الفلسفة » عن رسالة تضمنت نحقيفا علميا لقصيدة 
النادرات وشرح النابلسى عليهار الجزء الثان من الرسالة ) ونعد الآن نحفيقاً لديران الجيلى كاملا 


A 


طور من أطوار العلم بمعناه الظاهر » وأول طور من اطوار 
المعرفة اللدنية . . وانظر اليه حين بقول : 
صليیت بنار اضرمتها اة 
غسرام وشوق والديار الشواسع 
جيل ل ان العذيبً وماءَه 
مَُنام ومن فر ط الخال الأجارع 
فلا نار ر مافۇاډى له 
ولا السشحب إا ما الجفون ندافم 
ولا جد إا ماأقاسيه ف اموي 
[ ولأ ارت إا ما إليه أا 
فلو قيس ماقاسيتة. 
من الوجد كانت بعض 3 آنا قار 


رین خلال الادرات ابن » قدم ا لحيلى ( ترحة ذاتية ) 
مفصلة لحياته » منذ مولده فى أول الحرم سنة ۷١۷‏ 
طريق الحق » غر ملتفته الى ما سوى ذلك : 


A 


دكت احا إلى كل ية 
خضت بارا دونهن فجائع 


وکل الأماني بها وى وإن علْتَ 
ہا - بعد نيل القصدِ ماأناقايع 


إلى أ أتننى من قديم عناية 
ادها مذ كنت عندی, صناښم 
قب يسيم الجود ين أ يمن الحا 
وصت خاب بالتطف ماع( 
وى ثنايا ترجمة الحيلى ( الذاتية / الشعرية ) والتى تعد مثلاً 
فریداً ئی تاریخ الادب الصرق > يفيض الحیلی فی تصویره 
هبوط الروح من عند بارثها الى العام الارضى » وحلوها ى 
الابدان » وعن الجسم وتکونه فی الارحام حتى يودع التراب 
بعد الموت .. كذلك يتحدث الحيلى باستفاضة عن تجربته 
الروحية وأحواله التى مر بها فى طريق الحقيقة . 
واذا كانت النادرات فى النہاية هى قصيدة رمزية › إلا 
أن الحيلى عبر حلا ها عن جوانب فلسفته الصوفية » فعرضت 


. ۳٤۲ : ۳۳۹ الاببات‎ )١( 


A٦ 


ابیات فصیيدنه لأدق نظر يات التصوف الفلسفى علده 
كنظرية الانسان الكامل والوحدة وباطن العبادة الى اخر 
الموضوعات الى نتناوها ٤‏ القسم الٹای من الكتاب . 


3 4 


واذا کنا لا نستطیع هنا أن تقام النن اكام ر 
النادرات » وذلك لبلوغ عدد أبياتہا حدا كبيراً . 
يکن لل ال اراك الروت الت راتان 
القصار الى وضعها الجيلى فى كتبه الت يوجد منها فدر 
غر قليل » حتى يمكن التعرف على المزيد من الجانب الشعرى 
عند فيلسوف الصوفية . . يكن أن نقدم احدى هذه 
القصائد قبل الدخحول فى تفاصيل فلسفته الصوفية > وهى 
قصيدته المسماه بالدرة الوحيدة » مع وصح بعض المرامش 
والتعليقات حتى يكن فهم مراميه . تقول القصيدة : 


عق العاف من els‏ أنه 


AV 


الف السهاد ومماسشها فكافا 
نظم السهى( ف ممدذبه نان 

ببكى عل بد الدياريذيئع 
سل نه بلعاكم زوت غدرانه 

فحنينه رعذ ونار زښیرم 


رق مزن انحن فاه 
حت نفدل وقد سا رجانه 
ولشن تدافى فرق أيك طائِرٌ 
داعي الحمَام ب EEE‏ 
ويرّيده شجوا حنیں Eas‏ 
فلت ما نحوالجمى ركبا 
ا سّائق العيس () لضم ف رى ٠‏ 


قف للذى تحدوكم أُجانه 


. السهى نجم بعيد » كان على العرب يتحنون به قرة البصر‎ )١( 
. يقصد : انسان العين‎ )۲( 

(۳) المزن : السحاب » وانظر قرله تعال د أأندم انزلتموه من الزن أم نحن المزلون » . 
(4) العيس : الابل » ويقصد الحيلى بسائق العيس : المرشد الروحى فى عالم الثور . 


۸۸ 


بل خديشأفد روته مدايعى 

إأعنفنته مسلتلانيضانه 

شنا کیم تی را فد ع ب , 
زوه سن راه فن مبلق 

: عن اضصلعسى غا روت نيرانه 

ن مهج ن وها قن خاطری 


عن ذلك الد القديم )( عن هوى 
ن و وى وهم كانه 
واشال سمت ابت بلطف ال , 
واشتنجد اقرب الكرام : 
ضيعم ٤‏ ممجرهم ا 


(1( الحديث المعنعن هر الذى پروی بأسناده عن فلان عن فلال عن ٠‏ .وهكذا . 
(۳( يتصد الوت الذى كانت فيه الارواح نبل خلق الاجساد ؛ والذکور فی آة العهد اذ 
أخذ ربك . 
الخطاب لساثى العيس أو المرشد الروحى 


۸۹ 


لابورحشنك مرم is‏ 
كلا وا شس الحيث ا 
فصفص لباب 4 زل -فرآنه 


ع 


)١(‏ الانس عند الصوفية : حال يصل اليه امريد » عندما تلقى فى قلبه الطمأئينة ويتأنى هذا 
ا لجال من دوام الذكر والمجاهدة حى يشعر بو من الانشراح فی قلبه . 


. )٠١١١/١ الربع : المتزل ودار الاقامة » ويقال أيضا لطرف المجبل ( لسان العرب‎ )٣( 


۹ 


فط البسضين رأ سان 


تمس على طب الكمال مُضيشة 
در على فلك العلا سيراه 
او التغاظم مَرکڑ الجيز الذى 
رى العلاين خرله دورانه 
ملك وفوق الحضرة العلياعلى ال 
عرش الكن منت ت إمكانه 
ليس الرجود باسره إن خققوا 
ا ابا طفخته ونانه 
لكل فيه ومنه کان وده 
تفن الدهسور ول تزل اماه 
فالخلق ت سےا علا کخرد لا 
والأمر يبرمه هناك لسانه 


)١(‏ احمد : الرسول صل الله عليه وسلم . والابيات التالية يبين فيها الجيلى قدر الى صلى 
اله عليه وسلم ومقامه 6 نع المحب الصرل ۰ 


(۲) الأشارة هاالى شفاعة الرسرل صلل الله عليه وسلم ۰ وقبول دعائه عند رېه عز وجا 


۹۱ 


والكون اع لييو كخا 
۳ إصبح مسنه أجل أكرائه 


واللك رالْلكرت ف تيار 
كالقطربل ِن فوق ذال مکانے 
وتطيعة الأملاك من فوق السا 


عت ن مغل ماجاءت له غرلا 
ناميك شق اليذرييه بإضيع , , 
والبدر اعلى ان زل قرانه 
شهدت بکنته الكيّان وخیر بی 
اة يكون الشاهدينٌ كيأنه 
موقط التحقيق(٠‏ وُو محيطها 
ممومركز التشريع" وهومكانه 


(1) التحقيق عند الصوفية : هومقابل « التشريع » » حيث يكون التشريع ظاهرا والتحقبق 
باطنا » وهر مأخوذ من « الحقيقة » . 
(( اتشريع هو القيام بحقوق ال من فروض » ويكمله الحقيق الذى هر تلوق الع 
الباطن فى الفروض » ومن هنا جاء أن التصوف : تشريع وتحقيق . 


۹۲ 


هود بخرالرهة وجضمها 
هو سیف ارضص عبودة ومَعّانه 


هو قافه هر نونه هو طاو 
هر نسوره هو ناره مو زانة 
قد اللوا بمحمد و ٹثنائه 
فالد مر دفره والأوان أوانة 
وله الوساطة“ وهو غين وسيلة 
هسی للفستي جلى ما رمانة 
وله اقام وذلك الخمرد ما 
يدر من شان تعاى شانسهة 
بيكال” طِيا رة ين بحره 
وكذلك روح أمييه وأمانة 


)١(‏ يشير الجيلى هنا الى الحروف الواردة فى أوائل السور ‏ والتى يعتبرها الصرفية سرا من 


اسراره تعالی . 


(۲) الوساطة هنا تشير الى الرسالة التى بلغها الله تعالى للعالين من خلال رسوله عليه 


السلام . 
(۳) يقصد ميکائيل عليه السلام . 
)٤(‏ يعنى جبريل عليه السلام ‏ الملقب بالروح الامين . 


۹۳ 


وبْقَية الأملاكٍ يسن مائية 
كالشج, يعقده الصا وران 
جلا ثم له ومكانة 
نتا عن الاضى وعُنْ بقل 
کشف القّناعوكم أصابُرهأنة 
وأتست يداه بمال قيصره وٍففر 
ها وکسری . اقا إيوانة 
رلم له خلق پضسيءُ بنو ره 
مى بتكراه المهدى جيرانة 
وهکذا يستمر الحيلى فى بيان حقيقة رسول الله صل الله 
عليه وسلم ¢ كرمز لمطلق الانسان الكامل » الذى اصطفاه 
الله لأعلى المقامات » وصحت عه القدوة لن جاء بعله , 


()( ريح باردة تهب من مطلع الشمس وى اصطلاح الصوفية تشبر الى الراردات الاية . . 


وان کان الجیی ا يستخدمها بذ ا المعنى الصرف فى الابيات ! 
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القسم الثانى 
فلسفة الجيلى الصوفيه 


الفصل الخامس 
العباده 
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التصوف الاسلامی - كما يعرفه أهل الطريق الصوفى - 
لیس تشريعاً جديا على تشريع الاسلام » وليس التصوف 
بدعة ابتدعها بعض التبطلين . . صحيح أنه توجد صور 
سلبية عديدة » يعتقد الناس أنها الصورة الحقيقية للتصوف 
الاسلامى . ولكن هذه الصور السلبية أدخلت على التصوف 
فى عصور التدهور الذى أصاب الأمة الاسلامية لقرون › 
تعير عن روح التصوف كي نجه عند أمة لواب . فقد 
أحمع هؤلاء الأئمة على اختلاف عصورهم على أن التصوف 
الحقیقی لیس رقصاً فی ( الموالد ) ولا تہوساً فی ( الاذكار) 
ولا تبطلا وقعودا فى ( الساحات) . . فيا هو التصروف ؟ 

ینبغی أولاً أن نشر إلى وجود عدة اط من التصوف › 
فهناك التصوف ا لهندى . والتصرف المسيحى » حت 
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اليهودية لا تعدم وجود زهاد صوفية فيها . . ولكن التصوف 
ی هذه المذاهب والديانات › نما يقال عنه تصوفاً عل طريق 
المجاز » وإلأ فكل شكل من تلك الأشكال التصوفية له 
مذاقه الخاص » وأصوله وقواعده المميزة . . بل وأهداف 
أيضاً » فالصوفی الهندى مثلا ٤‏ يسعی من خلال إماتة قواه 
البدنية الى الوصول لدرجة من الفناء تسمى عندهم 
( النرفانا ) فى حين يسعى الرهبان المسيحيون الى العزوف 
التام عن الحياة حتى يصلوا إلى ( الحلاص ) من عقدة 
ا لخطيئة التى اقترفها ادم وورثها بنوه . . ! أما التصوف 
الاسلامى › فلایعرف شیا من هذه الأفكار» بل 
ويرفضها . . ومن هنا بيجب أن نضع السؤال على وجهه 
الصحيح » فنقول : ما هو التصوف الاسلامى ؟ 

. التصوف الاسلامى هر٠‏ الاسلام ) بمعناه 
العميق » وإن شت قلت : هوتذوق الاسلام ! فكلمة 
( الذوق ) ترادف عل الأئمة كلمة ( اتصوف ) ا صوق ل 
بدئه ونہایته ما هو إلا مسلم یتذوق أركان الشريعة الأسلامية 
کا جاء مہا النبى عليه الصلاة والسلام . . هناك من يتف 
عند الشكل الظاهر للفروض التى أمرنا الله بها . . ذلك هر 
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السلم » وهناك من يتعدى الشكل الظاهر فاق بالفرض 
وهو متذوق لحلاوة الطاعة والإيان . . وهذا هر المسلم 
الحقيقى > أو الصوفى اللحقيقى . 

ومذا المعنى السابق » لا شىء فى التصوف يزيد على 
ما جاء ئى الاسلام » وقد جاء كل الاسلام فى ( الكتاب 
والسنة ) وهكذا » فلا شىء فى التصوف الاسلامى زائد على 
ما جاء فى الکتاب والسنة ؛ وبالحملة » فالتصوف هو : 
العبادة . . بذوق . 

*%* ¥# 

من هذا الفهوم ا لحقيقى للتصوف القاثم عل الكتاب 
والسنة » يبدأ الحيلى منهجه الذوقى . فیؤکد على أن کل 

أو كشف صونى لا يؤ يده الكتاب والسنة » فهر 
ضلالة(› . والحیلی لا یفتاً فی کتاباته يذكرنا » بأن كل 
ما أورده من حقائق ذوقية ومكاشفات › إنما تؤيده الآيات 
القرانية أو الأحاديث النبوية . وهو محذر القارىء من 
الإنكار عليه فى أمر من الأمور التى قد ( يلوح ) للقارى 


,1( الحجل : الاسان الكامل ١‏ الحجزء الأارل ٠‏ ص ه٠‏ . 
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أوالمريد أنها بخلاف ما جاء فى الكتاب والسنة » فيقول 
الجیلى بأن من ( لاح ) له شىء من ذلك » فلا ينبغی عليه أن 
يتسر ع بالحكم » بل يصبر حتى يفتح الله عليه بمحرفته › 
ومحصل له شاهد من الكتاب والسنة . 

ويعطينا الجيلل منهج :وفيا للمعرفة » فيقول بأن كل 
علم لا جرج عن اة أوج: » الوجه الأول ( المكالة ) وهو 
ما برد على القلب عن طريتق ابلخاطر الربانى فى رؤ ية صالحة 
أو امام ربانی . . وهذا لا سبیل إلى رده وانكاره » ولكن 
الانسان فى هذه الحالة مكلف بأن يعرض هذا الخاطر على 
الكتاب والسنة > فإن وجد فيه| الشواهد على صدف ما ورد 
على قلبه > فليعلم أن ذلك إ ماما ربانياً ‏ وإلا فليتوقف عن 
العمل به ! والوجه الثانى ما يراه الانسان فى سيرة الصالين 
ومؤلفاتہم » وهذا أيضاً ينبغى أن يُعرض على صريح 
الكتاب والسنة » فان م تكن له شواهد هناك » توقف عن 
الاقتداء به والاعتقاد فيه حت يتثبت من أصرله فى كتاب 
الله وسنة نبيه . والوجه الثالث هو أن يكون العلم وارد على 
لسان من اعتزل الاسلام » أو كان من غير أهله » وهذا هر 
العلم المرفوض .. وان كان الحاذق الكيس لا ينكره 
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مطلقا › مطلقا » ولكن يأخذ منه مالا يتعارض مع الكتاب والسنة ‏ 
إن أراد الأخحذ مله . وإلا فالور ع يقنتضى أن تدع ما يربك 
إلى مالا يريىك ! 

وعلى هذا النحو » فلا شىء عند الجيلى بخرج عن أصلى 
الاسلام ( الكتاب والسنة ) ولا طقوس غير عبادة الله الى 
امر بها » فكيف نظر الجيلى إلى العبادة هذه النظرة الذوقية 
التى تيز بها الصوفية والتى تضيف إلى أداء الفرض جانباً 
ايمانيا عميقا » هو جانب الذوق ؟ 
أولا : الصلاة 

الصلاة فى الاسلام هى الركن الاول من أركان 
العبادة » وهى الفرض الذى إن أقامة العبد » فقد أقام 
الدين . . ويعرف العامة والحاصة أن الصلاة لابد وأن 
يتقدمها تطهراً بالوضوء » ثم تكون بعده الصلوات الخمس 
بنوافلها المستفادة من سنة الرسول عليه الصلاة والسلام . 

ولعبد الكريم ال جيلى نظرته الصوفية الى الصلاة » وهى 
نظرة عمادها الذوق وقوامها اقيق فهر إن شرع اداء 
فرض الصلاة نظر إليه على أنه الإقرار بواحدنية الواحد عز 
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وجل » وإقامة الصلاة إشارة ذوقية إلى « إقامة ناموس 
الواحدية ۲" رالى خحضوع المخلوق لعزة الخالق . قول 
الحيلى : 
أصَل إا صل انام وف 
صلا بای ل إغتزازك خاضے) 

فاذا شرع الصوفى فى التطهربالوضوء » شعربأن الوضوء 
هو تطهر للقلب من النقائص الكونية والآفات الدنيوية الى 
تتعلق ا النفس الانسانية ا الانسان موارد اللاك . 
وکون التطهر بالماء » إشارة إلى أن هذه النقائص لا تزول 
إلا بأن يجيا الانسان حياة جديدة » والماء هو سر الحياة » فهر 
إشارة الى صفحة جديدة يزول عن الأنسان فيها غبار 
الشهوات وقذاراتما . 

فإدا استقبل المصلى القبلة » فذلك إشارة إلى توجه 
الحمة إلى احق تعالى والاتجاه الكلى إلى طلب الحق . أما 
الصلاة فهى تشير إلى انعقاد قلب المصلى على هذا التوجه 


ر١١‏ الأاي الگامل اخرء الٹاں ص ۸۷ . 
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الكل » ثم يقول المصلى ( الله أكبر ) فتكون تكبيرة الاإحرام 
هذه » إشارة إلى أن الحناب ألالمى أكبر من كل ما سواه › 
بل هو لا يرن بغیره . . ویکون هذا إیذانا بمرت الشرك 
. الذى بخيل فيه للانسان أن خيره وشره فى قدرة أحد 
الخلوقات » فالصوفى المتذوق يدرك عند تكبيره الاحرام أن 
لله واسع حيط وأنه تعالی أكبر من كل خلقه . . وى هذا قمة 
الاستغراق فى عظمة الخالق عز وجل . 

ثم تأتى قراءة الفاتحة لتشير إلى الانسان بأنه ( فاتحة ) 
الورجود كله » ومظهر لبداية نجل العلم الالمى الذى علمه 
ال لآدم عليه السلام ورفع به قدره على قدر الملائكة » ومذا 
أمر الله تعالى ملائكته بالسجود لادم > فسجدوا لأنه کان 
فاتحة الأسرار الربانية المودعة فى النشأة الانسانية » ثم يكون 
رکوع الصل إشارة إلى عدم مشاهدته لشیء من الموجودات 
الكونية » التى انعدمت تحت سلطان التجلى الامى فى 
الكون . . فالانسان إذا ما انشغل بالله » واستغرق فى تأمل 
مظاهر جماله وجلاله وكماله » لا يقدر انذاك على الالتفات 
لشىء من هذه الموجودات الكونية » إذ يكون انشغاله برب 
قد ملك عليه قلبه بحیث لا یبقی مکانا للاغیار . 
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والقيام إشارة إلى وصول العبد إلى مقام ( البقاء ) وهر 
مقام صوفى رفيع » يبقى هيه العبد مع الله بكل شعوره 
ويرتفع عن المحسوسات بل مشاعره » فیكون فى هذا 
الوقت بالله ولله ومع الله » وهحذا يقول فى قيامه « سمع الله من 
همده » وکأنه بخبر عن حال الله بنفسه کا لو کان خلیفته فی 
الأرض . . وبعدها يسجد العبد لخالقه . 


أما السجود فهو يشر عند الحيلى إلى ( الفناء الأول ) 
الذى يففى فيه شعور العبد عن كل العلائق والاغيار» 
ولا يشعر العبد بغبر مولاه فیکون فانیاً فى عظمته . ثم 
الحلوس بين السجدتين » وهو الاشارة إلى تحقق العبد 
بحقائق ظهور أساء الله تعالى وصفاته فى الكون الذى هو . 
الصنعة الدالة على الصانع . . والسجود الثانى إشارة إلى 
( الفناء الثانى ) أو فناء الفناء > حيث يفنى الصوفى عن كل 
ما سوی الله » ثم یفنی حتی عن کونه فانیا ! 

ويختتم المصلى صلاته بالتحيات » وهى عند المذوق 
إشارة إلى الكمال الالمى الذى أودعه الله تعالى فى نبيه عليه 
الصلاة والسلام » فهى ثناء على النبى وثناء على عباد الله 
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الصالحين الذين لا تكتب هم ( الولاية ) إلا بإتباع « محمد ٠‏ 
عليه الصلاة والسلام والتأدب بأدبه . 

. . وبعد » فهذه هى ( الصلاة ) الذى محدثنا الحيى 
عنها حديث ( الذوق ) فيخبرنا بأمور قد تعلو عن إدراك 
العديد من العامة والخاصة » ولكن ينبغى أن نلاحظ أن هذا 
المعنى الذوقى للصلاة » إغا هو مضاف إلى شكلها الظاهر » 
فالأمر أمر شعور وتذوق وليس أمر تعديل وتشريع . . فمن 
أقام الصلاة على معناها الظاهر فهو مسلم » ومن أقامها 
بشكلها الظاهر متذوقاً معناها العميق » فهذا هر الصرى 
السلم . 
ثانيا : الزكاة 

بحکی فی تب الصوفة › إن رجلا کان یہی عن 
جالسة الصو المسلم ابی بکر الشبلی ( توفی ٠۴۳٤‏ هجرية ) 
والاستماع إلى كلامه » فقد كان الرجل يظن فى الشبلى 
الجحهل وقلة التبصر » رغم مقامه بين الصوفية . . فجاء 
الرجل وسأل الشبلى _ بقصد إحراجه قائلا : کم جب 
ى زكاة مس من الإبل ؟ » . قال الشبلى : « شاة فى واجب 
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الأمر› وفی| يلزمنا نحن كلها .( ويسدو أن هذا الرد 
الذوقى الذى قاله الشبلى أ يعجب السائل الذى قال : 
١‏ ألك إمام أخذت منه هذا » قال الشبلى : « نعم » أبو بكر 
الصدیق رضی الله عنه حیث خرج من ماله کله » فقال له 
النبى : ما خحلفت لعيالك ؟ فقال : الله ورسوله » . ) 

تشير هذه الحكاية إلى عدة أمور » أوهما أن الصرفية إنغا 
يقتدون فى حقيقة أحواهم بالنبى عليه الصلاة والسلام 
وبغیره من صحابته » کا بظهر من اقتداء الشبلی بأ بكر 
الصديق . كا تشر الحكاية إلى أنه كان هناك دائ من 
يعترض على الصوفية ولا يتفهم سلوكهم فيحاول الوقوع فى 
حقهم وتوجيه اللوم إليهم . . وتشبر الحكاية أحيرا إلى أن 
الصوفية إغا يضعون الدنيا فى أيدييم وليس فى قلوم ‏ 

فإذا عرجنا نحو أذواق الجيلى ونظرته الصوفية إلى ركن 
من أركان العبادة ٤‏ الاسلام هو الزكاة » وجداناأه یبدا 
بقوله ان الزكاة « عبارة عن التزكى بإيثار الحق على الخلق » 
فالجيى يشعر أن القيام بفرض الزكاة ء هوف حقيقة 
( تزکی ) يؤثر فيه الانسان أمر الحق تعالى على حب الال 
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وغيره من الموجودات . . وهذا يوضح معنی أن لا تکون 
الانيا ی قلب الصو › > فهو بحرجها من قابه لیحل مکانا 
حب صادق عمیق لله عز وجل » ومن ثم فح احق تعالی 
يقضى بطاعة أوامره . هذا مقام » ومقام أعل تکون فيه 
الزكاة إشارة إلى التزكى بشهود الحق تعالى على الخلق » بمعنى 
أن يژثر العبد شهود ربه على شهود سواه . وكون الزكا: 
واحد فی. کل أربعین نما بملکه الانسان » فذلك ‏ كا يقول 
جلى - لأن الوجود له أربعين مرتبة ؛ وهى امراتب الى 
ذکرها الجیلى فی کتابه ( الکهف والرقیم ) وفی کتابه ( مراتب 
الوجود) . 
الغا : الصوم 

نعرف أن الصوم ف الاسلام هو الامتناع عن الطعام 
والشراب والنكاح طيلة النهارفى شهر رمضان . . وذلك 
ما يفعله الحيل › »> ثم يتذوق معنى الصوم فیری فيه امتناعا 
عن استعمال المقتضيات البشرية للاتصاف بصفات 
الربوبية » فالحديث النبوى الذى يعتمد عليه الصوفية 
- ومن بينم الجيلى يقول فيه صلى الله عليه وسلم : إل لله 
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مائة خلتق وسبعة عشر خلقاً » من أتاه بخلق منها دخل 
اة . . والتخلق بأخلاق الله تعالى هو الأإتصاف 
بذلك . بحيث يكف العبد عن استعمال المقتضيات البشرية 
فتظهر حن ذاك الصفات الالمية » فيتبدل البخل _الذى هو 
صفة بشرية - إلى الكرم - وهو صفة المية - والطيش إلى 
الحلم . وتذهب الأخلاق السيئة وتأتى الأخلاق الكرية . . 
كى| ذكر عن الصوف السلم أبى القاسم الجنيد ( شيخ 
الطائفة ) عندما سئل عن المعرفة والعارف » فقال : « لون 
الماء » لون إبائثه » . 

ويقول الحيلى إن الحكمة فى أن الصوم هو شهر واحد ق 
السنة » أن الانسان مقدر عليه أن يعود لمقتضيات البشرية 
طا لا هو فى الحياة الدنيا » فهو لا يتخلص من هذه المقتضيات 
إلا باموت ولذلك فقد جعل احق تعالى مدة الصوم شهرا 
حى يكون ذلك إشارة إلى رجو ع الانسان إلى طبيعته البشرية 
الى هى جال الحهاد . . جهاد النفس . 


بال . والسيوطى ف الحامعم الصعر ص ۸4 . 
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رابعا : الحج 

للصوفية نظرة ذوقية عميقة لمناسك الحج الذى افترضه 
اه عل من متاح اه سر . ونعرف من تاريخ حياة 
الحيلى آنه ذهب إلى البيت الحرام (حاجاً) أكثر من مرة » 
فأية أذواق عالية تعرف عليها الجيلى فى الحج . .لج کا 
يراه الجيلى « إشسارة إلى استمرار القصد فى طلب اله 
تعال »"“ فالكعبة الشريفة تشر عند الحيلى إلى ذات الله 
الذى هو سبحانه وتعال » كعبة الآمال ؛ 

أباكعبة الال وجك ججقى 

رعمرة نسکی اننى فيك والع ٠‏ 


فإذا قصد الصوفى بلاد الحجاز للحج » كان قلبه 


العاشق لا نوار الذات الإمية عار جا نحونبع الأنوار . . 


ویبد أ المسلم ( الإحرام ) فيرى الصرق اسسام فیساے_ 
إحراماً عن شهرد اللخلوقات » لتعلق قلبه بالخالق .م 
(ترك المخيط ) إشارة إلى تجرده عن صفاته اللذمومة 


. ۸۸/۲ الانسان الکامل‎ )١( 
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بالصفات المحمودة » وذلك يعرف عند الصوفية « بالتخلية 
والتحلية » وهو تخلى النفس عن الصفات الرديئة حى تكون 
فى حال الصفاء فتقبل النفس آنذاك الصفات المحمردة 
وتتحلى بها . ثم يكمل الجيلى رحلة الحج الذوقبة فيرى فى 
( ترك حلتق الرأس ) وفى ( ترك تقليم الاظافر) إشارات 
رقيفة » فيقول : 
راعفاء خلت الرس ترك رياسشة 
فشرط هوى أن البتم خاضع 
إذا تسرك الجا ج نقلي ظفرهم 
رت ن انال مَاأنا صاِے() 

9 رق احج ( ترك النكح ) وهلا يشي عند تدرف ال 
التعفف عن شهوات البدن » والتعفف عن التصرف فى أمور 
الدنيا . فإذا طاف الحجيج بالبيت الحرام » فان طرافهم 
یکو سخ مرات › وذلك عند الحيلى إشارة ل الصفات 
السبعة الالمية ( الحياة _ العلم - القدرة - الإرادة - 
السمع ‏ البصر - الكلام ) ولا كانت الصفات سبع › كان 
الطواف سبع مرات . 

. ۸۷ >» ۸٩ المحپلى : النادرات  أبپات‎ )١( 


1۱۲ 


والحجر الأسود كما يراه الجيلى عبارة عن « اللطيفة 
الانسانية » واسوداده إشارة إلى تلونه بالمقتضيات الطبيعية . 
ويعتمد ا لحيل فى ذلك على ما ورد فى الحديث الشريف من أن 
الحجر الأسود « نزل أشد بياضا من اللبن » فسودته خطايا 
ہنی ادم » . فكم| يشر الحديث النبوى إلى الحجر الاسود › 
فهو أيضا يلمح إلى اللطيفة الإنسانية فالانسان مفطور على 
التوحيد وهذا قال عز وجل : ( لقد خلقنا الإنسان فى أحسن 
تفويم ( ثم إن الإنسان يرجع إلى طبائعه المتدنية وعاداته 
الرديئة » وهذاعز من قائل : «ثم رددناه أسفل 
سافلىن »(“ . 

والصلاة بعد الطواف » إشارة الى ظهور أحدية الخالق 
سبحانه وقيام ناموسها فى الوجود . وماء زمزم يشير إل علوم 
احقاتق التى تتجلى على قتلب المؤمن الصادق الذى وصل إل 
مقام الولاية الروحية » فأصبح قلبه شبيه براة تنطبع على 
صفحاتها المعارف الإلمية فى شكل المامات وفيوضات 
نورانية . . والصفا إشارة إلى تصفية النفس من صفاتها 


. سورة التين  يةه‎ )١( 


۱1۳ 
( ۴ ۸- الیل ) 


الحلقية حتى تصل إلى الصفاء » والمروة إشارة إلى الإرتواء من 
شراب معارف الاسماء والصفات الالمية(' . 


. . ويكمل الجيلي شعائر احج ؛ » مشاهداً فی كل شعيرة 
من شعائره مع ذوقيا > فكأنه يعمق رحلته للحج بعارٍ 
ا متناو من الإإشارات والدلالات الروحية ( فعرفات لله 
عبارة عن مقام المعرفة بالله تعالى > والزدلفة عبارة عن شيو 
امقام وتعاليه . . حتی ینتھی احج بطراف الوداع الى يشير 
ی الهداية الى يودع الله مہا أسراره ف قلب عباده 
الصالحن > فتكون هذه الأسرار وديعة عند الولى وعطية من 
عطایا مولاه عز وجل : 


Pearse a 


رطَفْتا وَداعا اال هوام 


*# #* * 


, ۸۹/۲ الجيلى : الانسان الكامل‎ )١( 
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وأخيراً » فالجيلى يفرق بين معان ثلاث هى العبا 
والعبودية والعبودة ) . . فالعبادة هى صدور اعمال البر من 
العبد »> منتظراً لثواب الطاعة . وذلك مقام عامة المسلمين 
الذين يقفون عن حدود الله ومجتنبون كبائر الاثم الفواحش » 
وطائر عبادتهم يطير بجناحى الخوف والرجاء . . الخوف من 
عقاب الله وناره » والرجاء فى ثواب الله وجه . 


أما العبودية لله » فهى أن تصدر أعمال البر والاحسان 
من العبد دون الطمح فی الثواب وبلا خوف من العقاب » 
بل يكون العمل خالصا لله تعالى الذى فاضت نعمه على كل 
الموجودات ¢ فکانت العبودية من مقا م الشكر والحمد . 
والعبد هنا یفعل الخیر خالصاً وجه مولا عز وجل » وتنب 
الاثم اء وخحجلا من الله تعال . 


والعبودة هى أعلى المعانى الثلاث » فهى عبارة عن 

العمل بالله . . فالحديث القدسى يقول : لا يزال عبدى 

يتقرب إلى بالنوافل حتى أحبه » فإِن أحببته كنت سمعه الذى 

یسمع به » وبصره الذی یبصر به ویده التی بطش ہا . . 
۰ 110 


الخ“ . « فالعبد هنا يصيرفى مقام العبودة حيث يسمع بال 
ويبصر الله » وتكون له فراسة المؤمن الذى يقول الحديث 
الشريف أنه ينظر بنور الله . 


YY ۲۵٣۹/۹ ابطر صحيح الحارى , کتاب الرقاق ۸۸ , مسد س حسل‎ )(١1( 


٦ 


الفصل السادس 


حميقة الديانات 


وی این ما لوا رجُرّمكمٍ 
فثمة وجه اله ههل من يطالع 
ولا تنحصر ر بالإسم ate‏ داس 


11۷ 


برتفع الصوفى بحسه المرهف فوق المظاهر الفانية 
للأشكال » وتغخرص بصيرته فى قلب الأشياء لتشهد باطنہا 
الحتجب وراء الشكل الظاهر . . ويشعر الصو بن العام 
اللا متناهی قد امتد أمام عين قلبه » وغدا مرئيا على نحو 
لا مثيل له من الوضوح . 

وعندما يقف الصوفى على هذا المشهد الإهي الذى 
تطوى فيه المسافات ونجتمع الحدود » یکون کله اذنا تتسمع 
تسبيح الموجودات ونجواها مع خالقها . . فيدرك حقيغة قوله 
تعالی : « وإن من شیء إلا ویسبح بحمده .  .‏ فاذا نظر 
الصرفى فى معنى هذه الآية الكريِة » أدرك أن خرير الماء 
تسبيح » وهديل الحمام تسبيح » وتخريد الطبر تسيح › 
وصمت السواكن تسبيح للخالق عز وجل . . 


(1() سورة الاسراء » أي ٤٤‏ 5 


۱۱۹ 


ويقراً الصوف قوله تعالى : « وما خحلقت الجن والانس 
إلا ليعبدون"' » فيعرف أنه ما من موجود إلا وهو بول على 
عبادة الخالق ومفطور على طاعته . . ونسأل الجيلى فى ذلك ؛ 
فنراه ی کد على أنه لا يوجد خلوق إلا وهو يعبد الله أما بحاله 
أو بمقاله أو بفعاله . . أو بذاته وصفاته » فكل إنس وکل 
جان - بل كل ما فى الوجود - عاد لله بالضرورة . ونعود 
فنتسائل : فعا بال الأمر بالسبة للملاحدة والزنادقة 
والخارجين عن دين الاسلام من أهل الأهواء والملل 
والنحل ؟ فيقول الحيلى : كلهم عابد لله » والله تعالی بهد 
ويضل . . فلابد من ظهور المداية والضلال فى خلقه > فک 
يجب ظهور أثر اسمه ( المنعم ) كذلك يجب ظهور أثر أاسمه 
المنتقم" . أما اختلاف عبادات أهل الديانات » فيرجع فى 
رأى الحيلى إلى اختلاف مقتضيات الاسماء والصفات 
الالمية » فالله تعالى يقول : « كان الناس أمة واحدة » عى 
انبم مجبولين على عبادته من حيث الفطرة الاصلية التى فطر 
الله الناس عليها » ثم بعث الله النبيين مبشرين ومنذرين 


. ٥٦ سورة الذاريات » أية‎ )١( ٠ 
. ۷١/۲ الحيل : الانسان الكامل‎ )۲( 
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لیعبده من اتبع الرسل من خحيث اسمه المادى » وليعبده من 
خالف الرسل من حيث هو المضل لمن يشاء . . فاختلف 
الناس » وافترقت الملل حين ذهبت كل طائفة إلى 
ما اعتقدت أنه الصواب » وهكذا ظهرت النحل والديانات 
السماوية وغير السماوية . 
RR # *‏ 

الديانات غر السماوية : 

يقول الحيلى إن احق تعالى لما أوجد هذا الوجود » وآنزل 
أدم من ال جنة أ الارض » کان آدم عليه السلام رسولاً من 
رده إل ذریته الذين بدأت م البشرية . وکتب ادم لذريته 
صحفا أنزطما الله عليه > فمن تعلم من ولاه قرا ن 
الصحف › آمن بالضرورة ا فيها من بیان لا يکن أ ل برده 
متامل . . فکان هؤلاء هم الذين اتبعوه من ذریته . 

ومن درية ادم من انشغل بلڏاته الدنيوية عن قرأءة ذه 
الصحف الارل › > فاتبع هواه وکان آمره فرطا . . ثم ال 
الأمر ہو لاء ا الإنكار وعدم الامان با ف الصحف »› 
وهكذا ظهر الكفار للمرة الأرل . وبعد وفاة ادم عليه 


۱۲١ 


السلام افترقت ذريته شيعا » وذهبت شيعة منهم إلى تصوير 
شخص من الحجر على صفة ادم › لظنمم انهم بتقرم 
لصورة ادم 1 يتقربول ا أله الذى کان ادم عليه السلام 
مقربا منه » ٿم ضل من جاءوا بعدهم حين توجهوا بالعبادة 
إلى الصورة نفسها . . وكانوا عبدة الأوثان . 

وطائفة أخحرى من البشر » قالت إن عبادة الاوثان 
لاتضر ولا تنفع . فالأولى أن يعبدوا مايضرهم 
وينفعهم .. وظنوا أن هذا الضر والنفع من شأن الكواكب 
السبعة ( زحل - المشترى - المريخ - الشمس - الزهرة- 
عطارد ‏ القحر ) فهذه الکواكب تؤثر ف الاشياء » فهى أولى 
بالعبادة . . فكانوا ( الصائبة ) عبدة الكواكب والنجوم . 


وآخرون من بنى آدم انبهروا بقدرة العقل الانسانى 
فاتبعوه » ومضوا فى قياس الأمور بعقومم . فوجدوا أن 
عبادة الاوثان سفاهة » وعبادة النجوم تخییل ! فنظروا فی 
الوجود بعقومم » فانتهوا إلى أن هناك طبائع أربعة هى أصل 
الوجود › والعالم مركب من هذه الطبائع ( الحرارة - البرودة - 
اليبوسة - الرطوبة ) فاذا كانت هذه الطبائع هى أصل 


۱۲۲ 


العام > فالعبادة للأصل أولى . . فكانت عبادتهم للطبائم 
الاربعة › وهۇ لاء هم : الطبائعية . 

واخحرون ذهبوا إلى عبادة النور والظلمة » فقد وجدوا أن 
عبادة النور وحده نضصييع للجانت الأخر وهر الظلمة › 
والعالم يتصار ع فيه النور والظلام كمبدأين متساويين . . 
فعندوا اللور المطلق وسموه ( يزدان ) وعبدوا اأظلمة المطلمة 
وسموها ( أهرمن ) وهؤلاء هم الثنوية أو : الزنادقة . 

ثم ذهبت طائفة من البشر إلى الاعتقاد فى أن النار هى 
أصل الوجود وقالوا أن مبنى الحياة على الحرارة الغريزية فى 
كل حى » والنار هى أصل الحرارة » فهى أصل الخحياة . . 
فعبدوا النار وسموا : اللجوس . 

ومن البشر من نظر فى أحوال الحياة » فوجدوا أنه ما ثم. 
الأزل إلى الأبد كأعمى ضل وجهته . . فتركوا العبادة 
كلها › وهؤلاء هم الدهريون أو : الملاحدة 


يرى عبد الكريم الجيلى » أهل هذه الطوائف وغيرها 


۳ 


ف النار ! ففی الزمان السحيق ۰ وف النواحى التى م تصل 
اليها دعوة الرسل › كان دوما هناك من يفعلون الخیر- وهم 
فريق الجنة - ومن يفعلون الشر » وهم أهل النار . ويقول 
الحيلى أن فاعل الخر فى هذه الطوائف يفعله لأنه يوافق 
الفطرة الاصلية الى فطر الله الناس عليها ( وفاعل الشر آنا 
هو يفعل مالا تقبله الفطرة وتكرهه النفوس وتتأم له 
الارواح . وهكذا يكون الثواب والعقاب على ما تقضيه 
الفطرة » طالا لم تنزل الشرائع الالهية » فأما بعد نزول 
الشرائع فالحساب يکون على مقتضی ما أمر الله به وما مى 
نك , 

فاذا نظرنا فى تعدد الديانات غير السماوية وف حقيقة 
هذه الديانات » وجدنا الجيلى يقرر بأنه على الجملة : فهم 
جميعا عابدون لله تعالى ! فقد خلت الله تعالى هذه الاقوام 
للعبادة وما خلقهم « إلا ليعبدون() ( ولکن تعددت 
اشکال العبادة حتى تظهر حقائق الاساء والصفات الاهية › 
فیکون سبحانه وتعالی متجلیا على جمیع خلقه . 


. ٥١ سورة الذاريات » أية‎ )١( 
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ونتوقف أولاً عند ( عبدة الاوثان ) فنرى الجيلى يقول 
بأن هو لاء العباد انما عبدوا الله فى الوثن الذى له يسجدون › 
وإن ظنوا بأن الوثن هو الاإله » فإن ظنہم هذا لا يغير من 
حقيقة أن الله تعالى موجود فى كل ذرة من ذرات الموجودات 
وأنه سبحانه وتعالی ظاهر فى كل الأشياء » ومتجلى على كل 
ا لجهات . فلا شعر الوثنيون بوجوده تعالى فى الوثن - الذى 
هو من خلقه - عبدوا الله فى الوثن » وظنوا بأن الوثن هر 
صورة الإله . . والله خحلقهم وخلق ما يعبدون ! فإن كان 
عبدة الاوثان هم فى الحقيقة الأمر عابدون لله » إلا أن 
خطأهم يرجع إلى أن عبادتهم لله كانت ( على التفييد ) وليس 
على الاطلاق . فبرغم أن الوثن مظهر من مظاهر أسمائه 
تعالى التى لا يبلغها الاحصاء » فقد عبده هؤ لاء على التقيبد 
بہذا المظهر وحده » ولم یدرکوا أن الله انما هو مطلق فى كل 
المظاهر ومتجلى فى كل الموجودات » فقيدوا الله سبحانه 
وتعالى فى صورة واحدة من صور جليانه التى لا بحصيها 
الحصر وعبدوه فيها » وإن كان ذلك لا بخرج بہم - على 
ما یری الجیلى عن کونہم قد عبدوا الله » وسبحوا له . 


1٥ 


والآحرون هم ( الصائبة ) . . أولئك الذين عبدوا 
الكواكب » فكانوا بذلك يعبدون الله ولكن من حيث 
أسمائه سبحانه وتعالى ! فعلى الحقيقة » ما ( الشمس ) إلا 
مظهر اسمه تعالى ( الله ) فالشمس تمد بنورها جميع 
الكواكب » مثلما يمد اسمه ( الله ) جميع الأسماء الإلمية 
بحقائقها . والقمر هو مظهر اسمه تعالى ( الرحن ) فالقمر 
يتلقى نور الشمس ويظهره ليلا » مثليا الرحانية هى المظهر 
الاعظم والمجلى الاكمل الأعم للألوهية“ . والكوكب 
الثالث من الكواكب السبعة التى عبدوها هو المشترى » وهو 
مظهر سمه تعالى (الرب ) لأن المشترى أسعد واشمل كوكب 
فى السماء » والربوبية شاملة لكمال الكبرياء الالهية › 
لاقتضاء الربوبية للمربوب . وكوكب ( زحل ) مظهر 
الواحدية » فك| بحيط فلك زحل بجميع الافلاك التى تحت 
حيطته » بحيط اسمه تعالى ( الواحد ) تحته جيع الاسماء 
والصفات الاهية › وکا أن زحل هو اول الكواكب السبعة › 
فكذلك الواحدية هى أول تنزل من تنزلات الأسماء 


(1) الانسان الکامل ۲۸/۱ . 
۱۲٢‏ 


والصفات الالمية“ . وأما المريخ فهو مظهر القدرة » لأنه 
کیا یقول الحیلی « النجم الختص بالأفعال القهارية" . . » 
وكوكب الزهرة مظهر الإرادة › لأنه سريم التقلب فى نفسه › 
وکذلك الحق تعالی یرید فی کل ان شیئا » وکل یوم هو فی 
شأن . والکوکيب السابع ( عطارد ) هو مظهر للعلم الإفى 
وتجل لأسمه تعالى ( العليم ) ومذا لقب كوكب عطارد 
بكاتب الأفلاك . . وبقية الكواكب التى يعرفها الناس هى 
مظاهر لأسمائ | لحسنفى الى تحت الاحصاء »› وأما ما لا يعلم 
من الكواكب الباقية » فإنها مظاهر أحرى لأسمائه تعالى التق 
لا يبلغها الحصر . ١‏ 
ونعود إلى عبادة ) الصابئة لنری الحجيى يکد ام 
ما عبدوا إلا الله . ولكنهم لا ذاقت أرواحهم تلك التقابلات 
بین هذه الکواكکب والاساء الاهية » عبدوا الکواکب تلك 
اللطيفة الاهية الموجودة فی كل كوكب . ولا کان الله تعال هو 
حقيقة هذه الاساء » وحقيقة تلك الکواکب » كانت حقيقة 
)١(‏ الجيلى : الكهف والرقيم (مغطوط) ورقة ۲٠ب‏ . 
(۲) الانسان الکامل ۷۹/۲ . 


)١«‏ لا يستخدم الى كلمة (الصابة) للدلالة على عبدة النجوم والكراكب » وإغا يسميهم فى 
أحيان كثيرة بالفلاسفة . . ! 


۱۷ 


عبادة ( عبدة الكواكب ) لله تعالى » وكان ( مظهر عباداتهم 
هذه الكواكب التق هو سبحانه وتعالی نبع نور تیا 
وهکذا سبح أهلل هذه الطائفة لله کا يسبح كل شىء ف 
الوجود » ولكن العقول ذهلت عن تسبيحهم لوقوعها على 
ظاهر التسبيح وليس على حقيقته البعيدة ! 


. . ويسير الحيلى على هذا المنهج > کی یفصح عن ذلك 
الشهد الذی رآی فیه جمیع ما ئی الوجود فی تسبیح للخالق عز 
وجل( .. ويوضصح کیف دحل الضلال على عبادة أهل 
الاهواء وا ملل غير السماوية » فاتجهت ظواهرهم لعبادة الل 
نى أحد المظاهر أو بعضها دون أن يدركوا الطريق إلى عبادته 
تعال على الاطلاق والتنزية كا جاء فى دين الله الحنيف . 


ولولا المداية الإمية » لظل الله تعالى يعبد فى صور 
تجلیاته فی الوجود . . ويجل تصدبقاً لكلام عبد الكريم 
لحيل » فى قصة سيدنا ابراهیم يم الواردة فى سورة الانعام" . 
فقد وجد أبو الأنبياء - عليه یه الام س أن أباه وقومه فى 


)١(‏ انظر كلام الجيل عن اسرار عبادة أهل الديانات غير السماوية فى الجزء الان من كتابه 
(الانسان الكامل فى معرفة لأواخر والأوائل) . 
(۲) سورة الانعام » الآيات ۷١ : ۷٤‏ . 
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ضلال بين بإتخاذهم الأصنام آل » وشاء الحق تعالى أن 
يرى نبيه مظاهر القدرة الإلمية وتجلياتها فى ملكوت الساء 
والأرض › فیینا ببحٹ سیدنا ابراهيم عن الله وجد کوکبا 
ميدأ لاان الیل فال : هلا ری | وغاب ااکوکب فال 
ولا اى ابراهیم عليه للام - القمر بازغاً قال : 
هذا ری » ثم رأى الشمس بازغة فقال : هذا رى » هذا 
أكبر . : ولكنه لما وجد القمر يأفل » والشمس تأفل » ونور 
الله تعالى فى الكون لا يغيب . عرف سيدنا ابراهيم أن هذه 
المظاهر ليست هى الله »> وعرف أنه غارق فى ضلالات 
بعيدة > فقال : « لن م بہدی ر لأكونن من القوم 
الضالين » وعرف أن عبادة الله فى مظهر من مظاهره › ھی 
شرك به تعالی فقال : « با قوم إنی ہریء نما تشرکون . . ۲ ولا 
واتته العناية بالمداية » وعرف الله بالله وليس بمظاهر نجلياته 
فى الكون . . قال عليه السلام : « إنى وجهت وجهى للذى 
فطر السماوات والأرض حنيفأوماأنامن 
المشركين Mg.‏ 
() الانعام » ية ۷۹ , 
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وینتھی الحیلى من مشاهداته حقائق عبادات أهل الملل 
والنحل » ون مکاشفاته لتسبیح الوجردات إل ما انتھی 
إليه الشيخ الأكبر حى الدين بن عربى من أن الجميع 
متجهون لله تعالى » أما بظاهر الأمر أو بباطنه . . سراء 
ادركوا حقيقة الإله أم لا يدركوا > لكن الصو ينظر بعين 
القلب » فيرى الله تعالی منجلیانی جیع اعتقاداتہم ظاهراًنی 
كل المظاهر . . يقول اين عر : 

قد الخلابِق ف الإله مَقّائداً 
رانا اقَتَقَدَث" جميع ما قدو 


نا غير الله فى الوْرّى خد 
رقائممسمَوعسّائم ۾ شايع 
¥ ¥ ¥ 
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الديانات السماوية : 
أرسل الله الأنبياء بالشراڈ ْ فأخرج الناس بر مته من 
لالات التعبدات الق اتدعوها من انفسهم > فکانت 
سبباً لشقائهم وبعدهم عن عن الصراط المستقيم ( وکانت هله 
الشرائع والقوانين الى أنزهما الله لعباده على لسان الانبياء 
ريق اسعادة اشر »وسیل مخرجهم من طا مات البعد إل 
أنوار القرب . . فمن عبد الله على القانون الذى أمر به نبيا 
من الانبياء › فإنه لا یشقی بل تستمر سعادته فی الدنيا- 
بسلامة الاعتقاد - وفى الأخرة بالقرب من الله . 
ويقرر الجيلى بأن جيع الانبياء - صلوات الله عليهم ‏ 
إغا أرسلوا إلى أقوامهم باحق الذى لا شك فيه » ولكن اق 
على أهل الكتاب فدر من الشقاء لانم بدلوا کلام الله الذى 
أرسله على لسان الانبياء وأبتدعرا من أنفضسهم أشياء 
تخالف ما مر به سېحانه وتعای » فکانت هله الأمور سبباً 
لشقائهم . . ولا يزال أهل الديانات السماوية السابقة على 
الإسلام ى الشقاء » بقدر» عدم n‏ 3 1 .وللا ( 
فن احق تعالی ل یرسل نبا ولا رسولا إلى ا إلأوجعل فى 
رسالته سعادة من تبعه . . 
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ومن الانبیاء امرسلین باحق » کلیم الله : موس علبه 
السلام » الذى أرسله الله تعالى ليخرج قومه من الضلالة إلى 
ا لمدى . . فكانت الديانه اليهودية : 
(أ) اليهودية 

أنزل الله تعالى التوراة على موسى _ عليه السلام فى 
تسعة لواح » وأمره أن يبلغ سبعة منها ولا يبلغ لوحين » لأن 
عقول الناس انذاك لم تكن لتقبل الأسرار الإهية المودعة فى 
هذين اللوحين » فكان هذان اللوحان لموسى عليه السلام 
دون غیره من أهل زمانه"“ . وكانت ( الالواح ) الى أرسل 
بہا موسی عليه السلام > تتضمن علوم الاولين والآخرين › 
باستثناء علم محمد عليه الصلاة والسلام - وورثته من 
الأولياء وعلم ابراهیم وعیسی عليه| السلام ( تشريفا 
هم . وماعدا ذلك من العلوم جاء فى الواح التورأة › الى 
كتبت على حجر المرمر . . وهذا قست قلوب اليهود لأن 
شريعتهم - على ما يرى الجيلى - كانت من الحجارة » أما 
اللوحات الخاصان بموسى عليه السلام فقد كانا من نور . 


. 1۸/١ » الانسان الكامل‎ )١( 
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والتوراة عند الحيلى » عبارة عن تجليات الاسماء 
الصفاتية للحق سبحانه وتعالى . فقد شاء تعالى أن تكون 
اسمائه الحسنی دلیلا على صفاته » فاسمه تعالی ( الحکیم ) 
دليل على صفة الحكمة » واسمه ( القادر) دليل على 
القدرة . . الخ » ٹم جعل احق تعالى صفاته دلیلا عل ذاته 
فتسمى الحق بأسمائه الحسنى » لنكون أدلة الخلق على 
صفاته الإلهية » وهذا كانت التوراة تصريح بالأسے|ء 
الإلهية » وتلميح بالصفات الإهية .. ومن هنا سميثت 
توراة »> من (التورية ) وهى حمل المعنى على أبعد 
المفهومين » لأنما تعنى ( الأسماء الإمية ) التى للحق › وتعنى 
( صفاته تعالى ) فى نفس الوقت . . وذلك كى يعرفه عامة 
الناس من حيث أسمائثه » ويعرفه خحواص المحققين وكبار 
الأولياء من حيث صفاته » حين يدركوا ا لمعنى البعيد للتورية 
فى التوراة . 

واللوح الأول من الألواح التى أنزلت على موسى » هر 
( لوح النور) وفيه العديد من العلوم » مها معنى اتصاف 
الح تعالى بالواحدية والافراد » والاحکام التنزمية الى فيز 
مہا ا حى عن الحلق » وربوبية الله وقدرته وأسمائه 
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الحسنی . . وغير ذلك من حقائق التعالى والتلزیه اللائق 
واللوح الثانى ( لوح ادى ) الذى يتضمن الحقائق 
الذوقية الدقيقة » وأنر ار المكاشفات الإلمامية التى يلقيها 
الح تعالى فى قلوب عباده المؤمنين . وف هذا الوح ( علم 
قبلهم وبعدهم » وفيه ( علم الملكوت ) وهو عام الارواح و 
( علم الجبروت ) وهو حضرة القدس .. ومن جملة ما فى 
لوح اهدى أخبار الملائكة وذکر القيامة والميزان وة 
أما ( لوح الحكمة ) ففيه المعرفة العملية بكيفية السلوك 
ى الحضرة الإهية ( مشل خلع النعلين() وارتقاء الطور 
ورؤ يه النارى اليل المظلم وغير ذلك من الأسرار الإلمية 
وفى هذا اللوح أيضا أصل علوم الفلك والحساب وخواص 
الأشجار والأحجار . وكل من أتقن هذه علوم لوح الحكمة 
حلم النعلي: حاص يستخدمه الصوفية » لاإشارة إلى التجرد من العلائق لتلقى 
E 0‏ ا ر من ول نا لنبیه موسی عابه السلا : ان اخلع 
نعليك انك بالواد المقدس طوى . . سورة طه آية ٠١‏ . 
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من بنی اسرائيل » صار راهباً . . والراهب ئى لغتهم » هو 
امتأله التارك للدنيا » الراغب فى مولاه( . 

واللوح الرابع من ألواح موسى عليه السلام ( لوح 
القوى ) المشتمل على علم التدزلات الإية فى الفرى 
البشرية » وهوعلم الأذواق الذى يصل من يحصله إلى مرنبة 
الأحبار الذين هم ورثة موسى عليه السلام . وفى لوح القوى 
علوم السيمياء والسحر العا الذى يكون بلا أدوية ولا عمل 
ولا تلفظ › بل تجرى الأمور فيه على حسب ما يقنضيه 
الساحر بمجرد قوى سحرية فيه . . ويقول الجيلى أنه امتلك 
ناحية هذا العلم ( فکان اتی بکرامات عدیدة » ولکنه عرف 
من أهل التوحيد أنه علم مهلك فترکه . 

و( لوح الحكم ) هو اللوح الخامس ¢ فيه علم الأوامر 
والنواهى التى فرضها الله على بى إسراثيل » وفيه بيان 
التشريع الموسوى الذى بنيت عليه اليهودية . 

و ( الوح العبودية ) هو اللوح السادس » وفيه معرفة 
الأحكام اللازمة للخلق » ومعرفة أسرار التوحيد والتسليم 


(۱) الانسان الكامل ۷1/١‏ . 
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— 


والتوكل والزهد وغيرذلك من العلوم انى تعرف العبد طريق 
إلى الحق تعالى . 

أما اللرح السابع فقد اشتمل على طريق السعادة 
واللواب » وما هو الأول فى طريق السعادة حى يفعله 
الانسان . . ویرى الجيلى أن اليهود إنما ابتدعوا فى دینہم » 
بعد قراعتيم هما اللوح » طلبا للسعادة » فكانت ( رهبانية ) 
ابتدعوها من انفسهم لا من کلام موسى عليه السلام › فا 
رعو حت رعایتھا کا تقول الآيات القرانية الكرية” . 


واا اللوحان المخصوصان بموسى عليه السلام » فه) 
لوح ( الربوبية ) ولوح ( القدرة ) وما خحاصين بموسى وحده 
دون بقية اليهود . وبہذا م ر يصل واحد من قوم موسی إلى 
مرتبة الكمال لأن نبيهم لم يؤمر بابراز التسعة ألواع ۾ فلم 
یکمل بعده أحد من قومه ولم يرثه واحد من الیهود . 
بخلاف محمد صلى الله عليه وسلم فإنه ما ترك شیا إلا 
وبلغه للمسلمین » قال تعالى : « ما فرطنا فى الكتاب من 


۳۹ 


شىء 0 , وقال تعالى : « وکل شىء فصاناه تفصیلا ۲( 
وهذا كان دين الاسلام خير الادیان لأنه أق بجميع ما آتوا به 
وزاد عليهم ما م يأتوا به » فشخت هذه الأديان لنقصها . 
وشهر دين الاسلام لكماله . ومذا قال الله تال : « اليوم 
اکملت لكم دينكم وأقمت عليكم نعمتی ٤‏ . . ول تنزل 
هذه الآية على نبى غبر محمد عليه الصلاة E‏ لأنة 
حاتم النبين الذى جاء بالكمال الذى لإ يأت به أحد . . ولر 
كان تعالى قد أمر موسى عليه السلام بأبلاغ اللوحين 
اللختصين به ( لوح الربوبية ولوح القدرة ) لا كان الله تعالى 
پبعث عیسی عليه السلام من بعده . . لأنه کان على عيسى 
عليه السلام أن يبلغ سر هذين اللوحين إلى قومه » لتأق 
الديانة المسيحية : 
( ب ) المسيحية 

أرسل الله عيسى لقومه بالانجيل » ونزل الانجيل على 
عيسى باللغة السريانية وقرىء على سبع عشرة لغة . ونسخ 


. ۳۸ سورة الأنعام » آية‎ )١( 


)۳( سوره ۾ الأسراء ية ٠۲‏ . 
(۴) الانسان الكامل 1۹⁄1 . 
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عيسى شريعة اليهود » لأنه أتى ليظهر اللوحين الذين سترها 
موسی > لذا كانت أول علامات « القدرة » هی کلامه فى 
المهد وإبراء الأكمه والأبرص ¢ نم علامة اظهار « لوح 
الربوبية » : إحياء اموق . 

ولا نظر قوم عيسى من بعده فى الإنجيل » وجدوا 
وله بسم الأب والام وا بن ! فضلوا » وقالوا إن الله ثالث 
ا « وظنوا فى عيسى وأمه الالوعية فعبدوا , ا 
لله ) » واليعاقبة پقولون بل هو( الله ) نزل وتصور بصورة 
اسان » ومنہم من قال إن الله فى نفسه عبارة عن تلادة 
أقانيم : الأب وسو ريح القدس ¢ والام وهی مریم › 
والأبن وهو عيسى( . . وهکلا| كانت عباداتېم لله 
صلالات بيلة › أوصلهم إليها مفهومهم الخاطىء . 

وتأتی الآيات القرانية الكرية لتخبرنا أن الل تعالى 
ال عيني عليه الام : فقال تعالى : : « انت قلت 
للناسِ الخذونی وأمی إفين من دون الله 0( فقال عیسی 


. ۷٠/۲ الانسان الكامل‎ )١( 
. 1١١ سورة المائدة » أية‎ (( 
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بأنه ما قال م | إلا ما أمره الله بتبليغه . لكنہم لا رأوا فی 
حقيقته آثار الربوبية والقدرة الإلمية ظنوا أن عيسى هو الله › 
فتوجهوا بالعبادة إلى الله فى صورة عيسى . 

ویری الجحیل أن قوم عيسى ضلوا من حيث المفهوم » 
لكنهم عبدوا الله من حيث الأصالة » ومن حيث كونهم خلق 
الله تعال » الذى ما خلق الناس إلا اليعبدوه سبحانه 
ر e‏ کان اعتذار عیسی لقومه للح عز وجل : 
روا عن کو باد لوین وإن کانوا قد ضاوافی ظاهر 
تعبداتهم . . وهذا قال : « إن حلمم » فإ عبان وا 
يقل : لئن تعذم فيانك شديد العقاب ! ولكنه أحسن 
التلفظ حین قال ۾“ مہم عبادك » بعنی کانوا یعبدون الله » 
أنه تعالى حقيقة عيسى وحقيقة مریم بل وحقبقة کل شی. 
فى الوجود . ثم يطلب عيسى عليه السلام المغفرة لقومه على 

هرمو ا ايء ,۽ فقول عقب ذلك : وإ تعفر شم 
نك أنت العّزيز ز الحکیم ٩‏ . 


. ۱١۸ سورة المائدة » آية‎ )١( 
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وهكذا جاء عيسى عليه السلام با م يكن فى التوراة › 
فجاء بأسرار علم الربوبية والقدرة وكشفها لقومه › لکنہم 
ضلوا من بعده . . ولو كان فى الانجيل أية واحدة من ابات 
القرآن » هى ١‏ ليس كمه شىء وهو السَمِيم الَبَصِيرٌ “٠)‏ لا 
ضل النصارى فى قوم بالتشيه ! ولو تضمن الانجيل ما 
تضمنه القران »› لاهتدی قوم عیسی . . ولكن شاء احق 
تعال آن کل کتاب أنزله » لابد وان بضل به کثیراً ودی به 
کثیرا"؟ . 

* % # 
الديانات » وهی إشارات بعيدة لمعان قد يقبلها العقل وقد 
يقف عند حدودها » ولا يلوم الجيلى من ينكر عليه . بل 
بقول بأما مشاهدات ذوقية » عرفه الله تعالى خلا ها حقيقة 
قوله عز من قائل : « أي ولوا م وجه الله ۲ وهی 
واحدة من مناظر | إلمية نجل الله ا قلبه فى لحظات إهامية » 


. ١١ سورة الشورى » آية‎ )١( 
. ۷١/١ الانسان الكامل‎ )۴( 
. ٠١١ سورة البقرة ء اية‎ )۳( 


فمن شاء فلیکفر بہا ومن شاء فلیژمن (. . وکا بقول 
الصوفية » فإن من وقف على حقيقة هذه المعانى ليس كمن ن 
يقف . . ولیس من ذاق کمن لم يذق ! 

فإذا نظرنا فی كتاب الله » بحثاً عن أصول لا ذهب إليه 
الجيلى من أن كل لوق إنغا هو على الحقيقة عابد لله : وجدنا 
من الآيات القرانية ما يؤكد على أنه ما من شىء إلا وهو 

بحمد الله » ومن الآيات ما يشر إلى أن الله تعالى إنا 

خلق جیع الموجودات لعبادته » فهم جبولون على ذلك 
مفطورون عليه من حيث الأصالة . . ومن الآيات ما يقول 
بأنه اينما تولى الناس » فشم وجهه الكريم 

ولكن يظل القول بحقيقة الأديان » وليد نظرة م 
متسامية » ونتاج وقوف على مقام روحى رفيع › » لیس 
لأن يقف عليه كل انسان . . ويظل مشهد تس 
اللخلوقات » كشفاً نورانياً غير مشاع . 


. انظرللجبل : الناظر الإلمية » طبعة مكتبة الجندى بالقاهرة‎ )١( 
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الفصل السابع ' 
العارية الوجودية 


او ل 


رحد EE‏ بے رز 
وإباك أن تلفظ بعارية البها 


فماثم غير وهو بإلجحسل باو 
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يواصل الصو رحلة عروجه الذوقى إلى منابع النور 
الفياض على الكون » ويظل على خجاهداته لنواز ع النفس 
املأ أن تمتد اليه يد العناية الإمية فتهديه سواء السبيل . . 
وعندما يتم للصوی التجرد والارتفاع عن ”موم حیاته الفانيه 
« المتشابكة الأفرع الفقيرة الثمرات » يقف عند مقامات 
عالية ينفرد فيها مشاهد روحية لا يطلع الله عليها إلا 
الحراص من الأولياء . 
ويقف الجيلى عند مقام من هذه المقامات » فيجيل ببصره 
صفحة الكون اللامتناهيه الكلمات › فلا يقرأ سوى كلمة 
واحدة : الله . . ويعود المجيلى ليحدثنا عن حاله فى هذا 
امقام » حيث كان كإبرةرانجذبت إلى جبل المغناطيس وفنيت 
فيه فكأنها لم تكن . . يعود الجيلى ليقول بأن الواصل إلى هذه 
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الدرجة ليس له تعلق بغير الله تعالى › فهو إن نطق : نطق 
باله . وإن صمت متأملا > ففى اله . . وإن أغرورقت 
عیناه بالدمو ع وهو غارق فی مناجاة أرق من نسمات ألفجر ‏ 
فهو لا یناجی غير مولاه . 

وهکذا یکون الصونی ئى هذا المقام مع الله . . وإن شئت 
قلت یکون مع الله وإلى الله ونی الله ! 

ومن مشاهدات هذا امقام » مشهد يرى فيه الصوف أن 
کل ما فی الكون آنا قائم بالله » بل أنه على الحقيقة لا كل 
ولا أجزاء . : ولا شىء ام نا لزل والى الأبد إلا الل 
سبحانه وتعالى . ويدرك الصوفى آنذاك أن الحق تعالى شاء 
أن ا جاله وجلاله وکماله ی الوجود « حن یل 
إلى الناظر أنها كثرة وجودية فى الكون » وتظنما العيون الوسنى 
حقائقا تقوم بذاتها . . لکن الصوفى فى هذا المقام حین 
وقعت عيناه على إلعن ! أدرك أن هذه الكثرة إغا هى حجاب 
للواحد » وعرف أن هناك حقيقة واحدة خلف الظاهر 
المتعددة » هى حقيقة الفرد الصمد . . ولا وقعت العين على 
العين » شاهد الصرفى أنوار حقيقة الحقائق فشهد أنه ماه 

فى الكون غر الله ! فاا سألناه ' : وما بال الموجودات الى 

۱٤٦ 


نراها أمام أعيننا ونلأ من حولنا الأركان ؟؟ يقول الصوفى : 
وهم وخیال . 
 %‏ # # 

الخیال : 

من الثابت والہدہی » أن معارفا ڪن العام ا لخارجی 
تستمد من الحراس . فالحواس تعطينا قدرا من المعطيات عن 
الشىء » فنقيم على هذا القدر من المعطيات الحسية عامة 
معرفتنا هذا الشىء أوذاك . وكان العديد من الفلاسفة 
السابقين على عبد الكريم الجيلى قد انكروا الحواس كسبيل 
للمعرفة الحقة » نظرأً لأن حواسنا لا تمدنا بالصورة الحقيقة 
للشىء » بل هى قاصرة عن أدراك هذه الحقيقة . فالإنسان 
يرى الشىء من بعيد فيقول أنه نقطة » فاذا ما اقترب منه 
بعض الشىء قال إغا هو شجرة » فإذا اقترب اكثر قال بل 
هو انسان يسیر على قدميه .. ثم يقترب - فيقول لعله 
أمراة . فإذا وصل إليه قال هى إمرأة صغيرة السن وأوصافها 
كذا وكذا . . الخ. . فعلى هذا المثال » أية صورة من الصور 
يمكن أن نعتبرها الصورة الحقيقية للشىء إذا ما اعتبرنا 
البصر - كأحد الحواس - سبيلاً إلى المعرفة الحقة ؟ ثم اننا 
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إذا نظرنا إلى أقرب الأشياء » فهل بأمكاننا أن نحكم بأن ما 
فی ایدینا هو کتاب تحتوی سطورہ على کلمات ! فی حین اننا 
لو نظرنا اليه حلال عدسة مكبرة لا رأينا غير كلمة واحدة أو 
کلمتین > واذا نظرنا خلال میکرومسکوب لوجدنا ودیانا 


وسهولا ثم تاق نظریات الطبيعة لتقول بأن مابين أيدينا 
هو کتله من الطاقة مفعمة بار كة الدائمة بين ذرات 
لاتهداً. 


لا يستند الحيلى الى هذه الأمثلة فى فلسفته الصوفية › وانما 
يتوقف عند الحديث « الناس نيام فأذا ماتوا انتبھوا ٠‏ 
لبقول بأن ما براه الانسان ئی حياته - الى هى ففلة ونوم 
آنا هو حصس أحلام وخیالات › فأهل الدينا يلهثون وراء 
ما خيل إليهم أنه حقيقة كا يلهث الظمان نحو السراب حق 
اذا بلخه م بجده شيتاً . . وكذا الأمر فيا نراه من حولنا » فا 

هو إلأخيال يتصور فى الأذهان . ويمذا قالت الآيات القرانية 
للانسان بعد اموت ومفارقة الحياة الدنيا « َد كدت في عَفلقةر 


١(‏ )من الشائم انه حدیٹ نبوی شریف . وإ کان فی الحقیقة من حدیٹ على ہن أ طالب کرم 
الله وجهة ( انظر : المصنوع فى معرفة الحدبى الوضوع لعلى القارئالقاصدا-حسنة 
للسخاوی / عيبر الطہيب من الحبيث للشياى ) . 
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ير هذا فكشفنا عنك غطاءك فبصرك الوم حي . .© 
ذلك لن الإأنسان بعل انتباهه من نوم حیاته الدنيوية 1 يدرك 
أن ما کان ليس إلا حلم عاش فيه ردحأ من الزمن وأفاق منه 
عل الحقيقة ! 

ويذكرنا كلام الجيلى فى هذا المقام » با كتبه الشاعر 
الأ ای العظيم ( جوته ) بعده بقرون فى أسطورة « فاوست» 
التى تحكى عن هذا الرجل الذى باع نفسه للشيطان نظير أن 
يقضى عدة سنوات يمكنه فيها الشيطان من تحقيق أيه رغبة 
تطرأً له » حتى اذا انقضت المدة المتفق عليها » ذهب 
الشيطان به الى الحجحيم ! وتروى الأحداث أن الرجل طلب 
من الشيطان أن يأتى له بتلك المرأة الجحميلة « هيلين » التق 
قاست مج أجلها حرب طروادة فى العصور السالفة › ويأق 
الشيطان بأجمل الجميلات » فيضاجعها الرجل .. لكنه 
يعرف بعد ذلك أنه ر يضاجع سوى خادمته العجوز الى 
صورها له الشيطان فى صورة هيلين الحميلة » فقد كان الأمر 
كائناً نى خيال الرجل وليس فى حقيقة المرأة ! 


١ (‏ ) سورة ف » ايه ۲۲ . 
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وترجع إلى الأفق و الذى يشرف عليه الجيلى فى 
هذا المقام » فنجده يؤكد د ۱ ى أن ما فى الوجود إا هو محض 
خیال یترائی للناس فى غفلة الحياة الأنيا » فيعتقدون انهم 
بعاینون واقعاً . . مشلا يعنند المرء فى أحلامه أن ما يراه هو 
الواقع حتى اذا انتبه عرف اءبا أحلام غفلةلا تغعن الحقيقة 
فى شىء . وينتهى بأن الجيلى من تلك النقطة إلى القول 
الخيال هو أصل جيع الاشياء فى العا وأن الإنتباه من الغفلة 
لا يكون إلا بعد الموت » وإن كان بعض الأولياء من أهل 
الصلاح يتنبهون من الغفلة فيدركون حقيقة الخال وهم فى 
عالمهم الأرضى . . يقول الحيل : 


للا إل الود بلا محال 
خيال ف خیال ی خيال 
وَل فان لا آمل . 
مع الرخمن مم ف ك ن 
فإذا کان ان هلا لمق تعال هم وحدهم الذين : من عليهم 
الله بالإنتباه من غفلة الحياة الدنيا» > فهم وحدهم الذين 


(۱) الانسان الکامل ۲۹/۲ . 


أدركوا باطن الأمر وحفيقته » وعرفوا أن الوجود جيعه ما هو 
إلا وجود الله » فهو ( الوجودالحقى ) الذى يلتحق به وجود 
المكنات أو( الوجود الخلفقی ) وما سه ةه هذا الوجود الحلقى 
إلى الوجود الحقى ١‏ إلا كنسبة خحيال الشىء إلى الشىء . 
وذلك ما يشر اليه الجيلى بقوله بأن ساثر الموجودات أو 
الممكنات ٠‏ انما يلسب اليها وجو من حيث التحاقها 
بالوجد عز وجل . . أو بعبارة أخرى » هى موجودة بحكم 
« العارية » التى أعار الله تعالى ما للممكنات » صفة 
الوجود : 
العارية : 

الله تعالى وحده هو ( الموجود ) وكل ماعداه انما هو 
وجود فان ملحق بالعدم اذ لا يعد وکونه صورة من نجلیات 
احق تعالى الق لا يتوقف فيضها السابغ › > فتظهر هذه 
التجليات فى صور متعددة تبدو على سطح مرآة الكون حينا 

من الدهر » لا تلبث أن تبدو بعدها أخرى لتجليات الح 
تعال الذی کل یوم هوی شأن . 

ویتجلى الح تعالى فى الكون خلال ثلائة جال » هى 
مجال الجمال الإلمى والجلال الإلمى والكمال الإمى . 
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فتكون هذه المجالى فى جملتها هى مظاهر الذات الإمية فى عال 
ا لخلي الذى .أعار احق تعالل صفة او من حيٹ النسبة 


والالتحاق بذاته العلية . ويرى الحيلى أن التجليات الاهية 
تبدو فى الكون على النحو التالى : 
( أ )تجلى الجمال الإهى 

ا لجمال الإلهى عند الجيلى هو صفات الله وأسماؤ ه الحسنى › 
وقد ظهر هذا الجمال فى الكون فى صورة الحسن المطلق 
ا متنوع المظاهر . ويفرق الصوفية بين الجمال والحسن » على 
اعتبار أن الجمال هو صفة الله تعالى » أما الحسن فهو صورة 
هذا الجمال المتجلى فى الكون ٠.‏ وبصور عبد الكريم 
الجيل تجلى الجحمال الإى فى قصيدته د النادرات ۲ مشيرا از 
أن هذه التجليات الحماليه أحذت فى التنوع حتى شمیتث ` 
أساء هى فى الحقيقة إشارات إلى الجمال الأول . . ومذا 

| نتف باسم الله إذا ما نظرنا إلى الشىء الجميل . 
يقول الى : 

جل خبیبی ٤‏ مَرَائی, ماله 

ففى كل مَرّئى للحُبيب طلائِعُ 


. 14 النابلسى :المعارف الغيبية ( محطرط ) ورقة‎ )١( 
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فلا جل سنه متنويا 
تسم بأسماءٍ فهنٌ مطالع 
وبر ينه فيه اتاررصفه 
دكم الأنارمَلنْ مو صان“ 
ولا كان الكون هو جلى من مجالى الجمال الإلهى » فالكون 
عند الجيلى لا يوصف إلا بالحسن » فهو فى جملته حسن 
مُطلق“ . وما القبح فى الاشياء إلا باعتبار ونيب › 
ولا يوجد عند الجيلى قبح مطلق » بل هناك « فعل قبيح٠‏ 
باعتہار النہی عنه › و« شیء قبیح » باعتباره جال فی غیر 
موضعه « وكلمة قبيحة » باعتبار امقام الذى قيلت فيه . ,ٍ 
وهکذا ۽ ولکن على الحقيقة لا یوجد شیء قبیح فی ذاته قبحا 
مطلقا » ولا شىء فى العام قبيح إلا باعتبار ما . وهذا يرتفع 
حکم القيچ ا للق من اارچود وییتۍ رن ر ر 
من حيث أن الوجود هو فيض إلى . . وعلى هذا فما الوجود 
بكماله إلا صورة حسنه ومظاهر جماله تعالى » فإذا نظر الحيل 
إلى الكون فهو لا يرى ثمة إل مال مطلق . 


ا 
)١(‏ الحيلى : قصيدة النادرات ابات ۱۳۹ ۱۳۸١‏ , 
(۳( الجيلى : الانسان الكامل ٥۳/١‏ . 


lor 


فیقول بشاعرية 
يته المرهفة : 
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. . فإذا كان الحمال التق هو أسماء الله وصفاته » وكل 
ما فى الوجود من صور الحسن إنما هى تجليات مذا الحمال 
فإن وجود صور الحسن المتنوعة هذه » ليس وجوداً قائ 
بذاته » وانما هو وجود من حيث اللإضافة إلى الحمال هى 
الذى أعار الحسن إل کل الموجودات » فکان وجودها وجودا 
مجازيا معارا من أله خلال تجلیات اله سبحانه وتعالٰى . 
ویذکر لا الجيلى أسماء الله وصفاته الجحمالية التى تتجلى على 

صفحة الكون فتبدو حسنا ل متناهيا متنوع الاشكال 
والمظاهر » فيقول بأن هذه الاساء والصفات الحمالية هى : 

العليم الرحيم - السلام المؤمن - البارىء المصور- 
الغفار الوهاب ‏ الرزاق الفتاح سالباسط الرافع - اللطيف 
ا لخبير - المعز الحفيظ - الحسيب الجميل - الحليم الكريم - 
الوكيل الحميد - المہدیء المح المصور الواجد ‏ الداٹ -- 
الباقى - البارىء البر سالنعم العفو الغفور الرؤ وف - 
امغنى المعطى - النافع المادى ‏ البديع الرشيد الجمل 
القريب - المجيب الكفيل - الان انان - الكامل الذى ! 
بلد ولم يولد _الكاف الحواد ذو الطول - الشاي المعافى . 

ولا ترال تنرلات هذه الاساء الجحماليه وتجلياعا تغمر 
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الکون فتبدو على صفحته فی صور خلقٍ جدید» ب يشير الى 
الواحد فى كثرته غر المتناهية . 

( ب )جلى الجلال الإهى 

حجلال الله ر العظمة والكبرياء والمجد 2 
الى شاء الحق تعالى أن تظهر تجلياتما فى الوجود كمظاهر 
لأسمائه وصفاته ته الحلالیی لیکون الو جود جذلك هر الج 
التام اللذات ات الإهية ٴ والمظهر الأتم للکنز اللخفى کا قول 
الحدیث القدسی ١‏ كنت کنزاً فیا فأحبہت أن ¿ أعرف 
فخلقت اق فبه عرفونی . 

ولا کان الحق تعالى قد اقتضى أن تظهر اثار أسمائه 
وصفاته الجلالية فى الككون » فقد نجل الله تعالى بجلاله 
الإمى فظهرت آثار اتصافه بأسماء مثل الكبر المتعال _ 
الجليل القهار ‏ الجحبار المتکپر_ القوى المتين _ النتقم ذو 
الجحلال القاهر الغيور - شديد العقاب . . إلى اخحر هذه 
الاساء والصفات اللائقة بالجناب الإلهى .() . 

فإذا كانت الحنة هى مظهر للجمال الإإهى المطلق » فإن 
لار هى مظهر لتجليه تعالى فى جلاله الإمى المطلق . ولكن 


. ءه/١ انظر الانسان الكامل‎ )١( 
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لا كانت رحة الح سبقت غضبه » فإن جميع ما فى الوجود 
إنغا هو مظاهر للجمال » فى حين اخحتصت فئة من الموجودات 
بكونها مظاهرلبعض الاسماء الجلالية كالنتقم والعذب 
والضار والمانع وما شابه ذلك من اسمائه وصفاته الخلالية › 
الى تکون J‏ بعضص ») الموجودات مظاهر ها 4 ولیس یح 
الموجودات » بخلاف أسماء الجحمال الى تعم تجلياتما الوجود 
بأسره . وهذا سر قوله تعالی « سبقت رحمتی غضبی » . 

ويرى الحيلى أن الحمال المطلق والحلال المطلق لا يكون 
شهودهما إل لله وحده أما فى عالم الخلق » فلا يتجلى اله 
بتجل مطلق . . فلا طاقة للمخلوقات بظهور الحمال المطلق 
الذى يدهش سناه العقول » ولا مقدرة هم لقبول تجلى 
الحلال المطلق الذى تنمحق له التراكيب . ومن هنا كانت 
معظم تجليات الحق تعالى جامعة بين أسمائه وصفاته الحمالية 
وبين أسمائه وصفاته تعالى الجلالية » ومن هنا قال 
الصوفية : لكل جال جلال » ولكل جلال جال . 

وأما أسمائه وصفاته الكمالية » فهى تلك الاساء 
والصفات المشتركة بن حال الله تعالى وجلاله وقد معت 
هذه الاساء والصفات الحلالية بين الحمال والحلال » 
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فكانت كالقاسم المشترك بينه) »> وهذه الاساء والصفات 
الحلالية بين الحمال والحلال » فكانت كالقاسم بینہ| »› 
وهذه الاساء هى 

الر حن الملك . الرب المهيمن _ الخالق السميع - 
البصر الحکم ‏ العدل الحكيم الول القيوم - المقدم 
المؤخحر- الاول الآخحر- الظاهر الباطن - الوا 
المتعال مالك الك _ الجامع الغنى _ الذى ليس كمثله 
شىء المحيط السلطان ‏ المريد المتكلم . 
کمال احق تعال هو ماهیته الى لا يبلخها الإدراك فالإدراك 
لا يبلغ إلا ما تناهى وکماله تعالى لا ناية له . والكمال 
الإهى لايشبه كمال المخلوقات بوجه من الوجوه › 
لانه سبحانه وتعالی لا یتغخر ویتہدل کم الحال فی سائر 
الخلوقات . . 

ولا يظهر الكمال الالمى ویتجلى فى الكون › الان 
صورة واحدة هى صورة ١‏ الإنسان الكامل » فعلی ما پری 
الحيلى » ليس هناك مظهر للکمال الإهى | ر ذلك الإنسان 
الكامل > ولذلك فقد أشارت الآيات إلى آن الله تعالی عرض 
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الأمانة على السماوات والارض والحبال فأبين أن بحملا 
وأشفقن منہا وحملها الإنسان والامانة هنا تعی الكمال 
إلى الذى ر يكن له ظهور وتجلى إلاًئى الانسان الكامل . 

واذا كنا سنتعرض فيم بعد لموضوع الانسان الكامل » 
وکیف يصل الانسان الى هذا لقام حیث کون صورة کابل 
لتجلى الكمال الآمى . فإننا نشر. هنا إلى إلى أن الجيلى قد ارتفع 
بمقام الانسان ای أعلى مراتی الموجودات ۾ حين جعل 
الصورة الوحيدة لتجلل الكمال الافى ھی الصورة 
الانسانية وسوف نعود لذلك في| بعد . 

. . نخرج نما سبق إلى أن الوجود کے| يراه الجيلل › 
لا يعتبر حقيقة فى ذاته إلا بقدر ما هو لمحة من لمحات التجلى 
الى وموجه من مورجاٹ بحر النور الإهى المد جميع 
الأكوان . ولیست للأشياء عند الحيل وجوداً ذاتا « وإنغا هی 
حض خیالات استعارت صفة الوجود من الح تعالى . 
ويعطينا الحيى تعريفا للعارية الرجودية فى كتابه « الأنسان 
الكامل ۴ معرفة ة الأواحر والأوائل « فيقول أن العارية 


. من سورة الأحزاب‎ ۷١ الآية‎ ) ١١ 


1۹ 


سے 


الوجودية فى الاشياء › ا إلا نسبة الوجود ( اخلفی) 
إليها مع کون الوجود الحقى أصل ها فى الحقيقة“ . 
أعار احق تعال للأشياء وجوداً من E‏ لتظهر بذلك سراد 
الألوهية فى الكون » وقال تعالى فى كتابه العزيز :« وما حَلفنا 
السموات وَالأرّض ومابينإلاً بان ۾ فالكون كالثلجة 
التى نرى فيها شكلا معينا » فى حين أن الماء هو حقيقة 
وجودها . ففی هذا المثال » نجد أن اسم « الثلج » معارمن 
'يغة « الماء » . أز ك| يقول الحيى : 
شا ی التمثشال إلا كَنْلجة 
نت ا ألماءُ الذى هر نابع 
وما ا ف تحقيقنا غير ماه 
5 وغي ران فی جکم د دعتها الشرائع 
ولىكن بذوب, التلم رفع م كمه 
ويوضع ۾ حم او وأاقع 
ممعت الأشياءُ ٌف واحیدر البها 
فيه تلاشت فهوعَمن اطع“ 
)١(‏ الانسان الکامل ۲/١‏ . 
( ۲ ) سورة ا حجر » أية ۸۵ . 
(۳) قصيدة النادرات العينية آبیات ٠۹۷ » ۱۹٤‏ وانظر أيضا : الانسان الکامل ۲۸/١‏ . 


۱۰ 


ثم يعود الجيلى ليؤ كد على أن هذه العارية الوجودية الى 
أعار ا تعال مہا للمخلوقات وجودها فی العام الدنيوىِ 1 
لا تعنى أن نقول بوجود المخلوقات ووجود الخالق . . فماثم 
غير الخالق عز وجل » فالصورة لا ينبغى ما أن تقرن 
بالأصل » فإذا رن المحدث بالقديم ل يعد له وجود . ومن 
هنا رأی الجیلی أنه ما ثم غير الله فی الكون ١‏ إِد تلاشت کل 
الموجودات وم يعد إا الح تعالى الذى تفرد بالوجود الأزلى 
والأبدى : 

رأبإك أن تلفظ بَهاريّة الها 

انم غيروهوباليشْن باد 
¥ #* # 

. .. وبعد » فإذا كان ما يذهب اليه الجيلى هو ثمرة . 
الكشف والإ مام » فإنه يقال بأن الصوفية يشربون من نبع 
واحد . لذلك فأننا سنلقى فى السطور التالية قليلا من الضوء 
على ما ذهب إليه بعض أئمة التصوف الكبار بصدد هذه 
الفكرة التى نحدثنا عنما الجيلى » لنرى ما إذا كان الجيلى بدعا 


بين صوفية الاسلام جن قال بالعارية الوجودية م آنه کان 


ز١‏ ) النادرات ٠۷١‏ . 
۹۱ 
( ۱۱۴ - الجیل ) 


يصرح بحقيقة شار إليها هؤلاء الأئمة . 
من كبار صوفية الإسلام الذى أشاروا إلى العارية 
الوجودية » الشاعر الصوف عمر بن الفارض اللقب بسلطان 
العأشقين ( ولد بجصر سنة ٠۷١‏ هجرية › وتو بها سنة 
۲ ) والذى عبر عن الفكر الصوفى من خلال أشعاره 
الذوقية الى تضمنها ديوانه وخاصة قصيدته التائية الكبرى 

الى اشتهرت فى الأوساط الصوفية باسم : نظم السلوك . 
وف تائية ابن الفارضص الكبرى نجده يشر إلى تلك 
المعانی الق حدثنا عنها الحيلى إشارة ذوقية » تيب بالصوفى 
إلى إلى النظر إلى وحدة الجمال الإلمى فى الكون ؛ وذلك حين 
يطلق ابن الفارض تجلى الذات الإلمية فى الوجود دول نقييد 
هذا التجلى فى صورة معينة من صور الحسن > الذى هوف 
الحقيقة ‹ معا » من حال الذات الاهية فیقول : : 


و تة 1 «ميلالررف زينَة 


2 2 


عامل ج نهين لما 


مُعارلے بل خسن كل ليخ( 


(۱) ابن‌الفارض : الديوان » التائية الکبری . ابات ۲٤۲ » ۲٤۱‏ . 


۱1۲ 


وقد لاحظ الباحثون فى شعر ابن الفارض - وعلى 
سهم الدکتور/ حمد مصطفی حلمی - إن فی شعر ابن 
BF‏ أبيات كثيرة تثبت أن تل الحمال الإلهى ليس 
محصوراً فی دائرة الصور الجميلة وحدها وإنغا هو أوسع من 
ذلك نطاقا وأبعد آفاقاً » إذ يشمل الرجود کله ویبدوفی کل 
ما تقع عليه العين من المرئيات “ . . وذلك يتضح من قول 
سلطان العاشقين : 


جلت ف يها الوجود لناظرى 
فى كل مرئى أرأها بررية 


لكننا نلاحظ أن ابن الفارض انما مجعل الوجود بأسره 
جلى لفيض الحمال الإلمى وحده فى حين جعل عبد الكريم 
ا لحيل الوجود عبارة عن تجليات الذات الالمية فى تجلياما 
الجمالية والحلالية والكمالية . هذا ن كان الرجلين قد 
اتفقا رغم الفارق الزمنی بین على ا ل الموجودات إا هی 
موجودة وجوداً اعتباريا معاراً من وجود الله الذى أفاض 
عليها بالعارية الوجودية فظهرت للعيان فى الصور الكونية 


(1) د /رعحمد مصطفی حلمی : ابن الفارض والحب الالمی ص ۲۹١‏ : 
11۳ 


المتعددة » واتفق كل من ابن الفارض والجيلى على أن 
الوجرد الحقيقى لا ينسب إلا لله تعالى وحدهء أما 
ما عداه . , فموجود هده المصفة الاضصافة وظاهراً بتلك 
العارية . 
ومن كبار رجال التصوف الاسلامى » الشيخ الأكبر 

حى الدين بن عربى ( ولد سنة ٠٦٠‏ هجرية » وتوف بدمشق 
سنة ۳۸ ) الذى تعد مؤلفاته _ كالفتوحات المكية 
وفصوص الحكم ‏ من أهم المصادر والمراجع الصوفية فى 
الإسلام ٍ 

ويتلخص ما يذهب إليه ابن عرب بصدد العلاقة بين الله 
والموجودات » فى أن الحقيقة الإهية تتعال أن تشهد 
بالعين) » ولذلك فقد جعل الله الموجودات بشابة مرآة 
تتجلى فيها أسماؤه تعالى وصفاته . . وبذلك يظهر الكنز 
اللخفى الذى أشر إليه فى الخبر" . ومن هنا فالخلق عند 
ابن ر 2 - أو مشال - الحق » وليس الوجود فيا 
يذهب إليه إلا : حق وخلق . 
)١(‏ ابن عرب : المنازلات ر( حطرط ) الررقة الارلى 
(۲) الحدیث القدسی : كنت كز حب , فأحست ن اعرف فحلقت الحلى . 


۱1٤ 


لكن أبن عربى حين ينسظر بعين الصونى نجرد في 
المظاهر الخلقية » فإنه لا يشاهد إلا الحق تعالى متجليا . 
فیها » ولمذا نراه یؤ کد فی کتابه ( فصوص الحم ) على انه 
ماثم إلا حقيقة واحدة تقبل السب والإإضافات > وهله 
الحقيقة هى الذات الإهية القى تعطى لكل أسم يظهر فى 
الوجود صورته التى تيزه عن غيره من صور الوجودات . 
ویری ابن عرب أنه لا يوجد فى الكون _ أو الحضرة 
أسمائه وصفاته . . لكن هله الحقيقة - ك يقول ابن 
عربى - لا يعلمها إلا خاصة العلهاء بالل . 
أما جملة الكون عند ابن عرب فعبارة عن عوالم 
أربعة : عا البقاء - عام الفناء - عام الىقاء والفناء ‏ عام 
فالوهم بخلق لکل انسان فی قوة خياله مالا وجود له إلا فيها › 
أما المحققين من الصوفية فقد ثبت عندهم بالكشف زيف 
هذا التقسيم النيالى للكون » وثبت عندهم أيضا أنه ما فى 


ر0 ابن عرب : فصرص الحکم ص ٠٩‏ رما بعدها , 


1٥ 


الوجود إلا الله » ونحن - إن كنا موجودين - فإنغا كان 
وجودنا به( . 

وھکذا ینتھی ابن عرب إلى أن العام لیس له ی بصيرة 
العارف وجود حقيقى » بل وجود متوهم » وهذا - كا يقول 
ى الفصوص _ معنى الخيال . 

ونرى هنا مدى تطابق ما يذهب اليه ابن عرب 
والجيلى » فكلاها يرى العام حض خيال » وکلاهما یری آنه 
ما ثم غير الله فى الكون . وإذا کان ابن عر لم پستعمل 
كلمة « العارية الوجودية » » فإنه قد أشار إلى أن قيام 
الوجودات انا هو بنوع من الاضافة إل موجدها » وأن صفة 
الوجود لا تضاف | لى المخلوقات إلأعل سبيل السبة 
والاضافة إلى وجود لرل عَروجل . 


إذا كانت هذه المقارنة بين ما ذهب إليه الحيلى 
وما ذهب إليه كل من ابن الفارض وابن عرب من قبل › 
تظهرنا على اتفاق أئمة التصوف فى مكاشفاتهم الذوقية › فإن 
المريد من المقارنة قل يو کد عل المع الذى پردده الصوفية 
)١(‏ ابن عرب : الفتوحات المكية » السفر الثانى ء فقرة ۹١‏ 


۱7٦ 


حين يقولون بان الكل يشربون من نبع واحد .. فهذه 
الحقائو ثق التى تكلم عنہا هؤلاء الرجال » نجدها عند غيرهم 
من أهل الطريق الصوفى » فشيخ الأشراق : شهاب الدين 
السهروردی ( ولد بسهرورد ٥٠۰‏ » وتوفی بحلب ٥۸٦‏ 
هجرية ) يرى أن الوجود مراتب نوارنية تستمد وجودها من 
الله أو نور الأنوار» كذلك يرى الصوفى الأندلسى 
المتفلسف : محمد عبد الحق بن سبعين ( ولد سنة “١٤‏ 
بمرسية » وتولى بمكة المكرمة سنة ٦٦۹‏ هجرية ) إن الصوفى 
المحقق إنما هو من أسقط الكثرة من الوجود » ول ثبت إلا : 
الله فط . 
ومع هذا » يظل عبد الكريم الجيلى هو أول من فصل 
القول فى مسألة العارية الوجودية على النحو الذى رأيناه فيا 
سبق » كا يرجع الفضل اليه فى التحديد الدقيق لمصطلح 
العارية وى بيان التجليات الالمية الى يعتبر الكون بجملته 
أثراً ها . 


1۷¥ 


الفصل الثامن 
أسر ار الايمان 


خل لامر بالإيان من فوق وچ 
وناز 1 - نفس اتك تناع 

فللمرء ء ى التنزيل اون اة 
ولكن لى بالحقائِق والع 


۱4 


الإبهان نوفى القلب . دى بصيرة الإنسان » ويبدد 
ظلمات الحهل وانهوى › وهو أمن تطمثن به النفس فلا 
برها الشهوات إلى الحضيض الأسفل . والقلب هو محل 
أنوار الان » وطمذا أهتم صوفية الإسلام بالقلب وخحطراته 
وكان شغلهم براقبة القلب وحاسبة النفس حت لا يغيب 
المرءفى ظلمات الضلالة إن غفل قلبه » فاتبع هواه وكان أمره 
فرطأ . . ومن هنا قال منهم من قال : الدار على القلب ! 

ولأن الصوفية يدركون أحوال القلوب وتقلباا » 
ولأنہم يعرفون مقاماما وأنوار الإيان التق تشيع فى 
جنباتها . . فقد كان هم - إلى جانب الفقة الظاهرى - فقها 
أسموه بفقه القلوب » يكملون به فقه العقول . وكان فقه 
القلوب هذا نبراسا ومنهجا للمريد الصوفى فى ابتداء 


1۷1 


أمره » بهديه سواء السبيل فى معالجة أمراض القلب 
ووساسه » ويقيه من شر الوقو ع فى غفلات القلوب . . فإِن 
الغفلة .() 

وإذا کان الإیان كما جاء فى كتاب الله وسنة رسوله » 
هو أن ن من بالل وملائکته ورسله » ومن بالقدر حیره 
وشره وبأن البعث بعد الموت خق » والحنة والنار حق ..إd‏ 
آخحر الحقائق التى أخبرنا الله بها على لسان نبيه » وإذا كانت 
الحقائق الإيانية ثابنة لا تتبدل . . فإن المؤمنين مع هذاعلى 
مراتب ودرجات ( فمنہم « رجال") تقول الآيات آم 
) صدقوا ۾ ما عاهدوا الله عليه . 


۰ » انظر إل قرله تعالی ی کتابه العزیز « ولا تطم من اغفانا قلیه عن ذکرذا واتبع هواه وکان مره فرطا‎ )١( 
مم قلوب لا یفقهون جا » قکان‎ ١ وقرله د ق قلوہم مرض فزادهم الله مرضا » كذلك یقول عز وجل‎ 
. . التفقه المشار إليه فى الآيات الكرية يكرن للقلوب وكان امرض الناتىء عن الخفلة محله القلب‎ 

وفیما يتعلق بفقه القلوب » أنظر : 
- قوت القلوب لا طالب المكى 
- احياء علوم الدين لا حامد الغزال 
- الرعاية للحارث المحاسى 
- حنم الأولياء للحكيم الترمذدى 


۷۲ 


وكان لابد لعبد الكريم الجيلى أن يتوقف قليلاً عند 
موضوع الإييان » فقد كان للجيلى شغف بالغ بالأنوار الق 
شغف ہا سائر الصوفية . . والإبمان - كا ذكرنا من قبل - 
نور ف القلب . 


# FF RF 


قلب ا مؤمن 

يشر الحيلى إلى الحديث القدسى : «ماوسعنى 
أرضی ولا سماواق ¢ ووسعنی قلب عبدى المؤمن Du.‏ 
فيقول أنه وفقا هذا الحديث القدسى » فالقلب المؤمن هر 
حل التجلى الإهى الذى لا تسعه الأرض ولا السماء .. 
فالقلب العامر بالإيان هو العرش الحقيقى للألوهية . 

وللجيلى فى تسمية ( القلب ) آقوال » منها أن القلب 
هو النور الأزلى الذى يعد لبابة المخلوقات وخلاصة 
الوجودات » فسمى بهذا الاسم لأن « قلب الشىء» 
خحلاصته ! ومنہا أنه سمى بذلك « لتقلبه » تحت ساطان 
التتجليات الإلمية . . وذلك ما يذكرنا بقول الشاعر : 


)١(‏ ذكره الغزالى فى الاحباء » وشكك فيه العراقى وابن تيميه 


¥ 


ماسهى الإنسّان إلألتشيه 
ومَاسمى المَلبُ إلألأنه يقاب 


ومن أقوال الحيلى فى تسمية القلب > إن تلك التسمية 
تعود إلى ماله من سرعة تفريغ لما فيه ء فيقال مثلاً ‏ قلبت 
الفضة فى القالب قلبا» وهومن وضع الصدر سا 
للمفعول . . وقد ترجع التسمية إلى كونه ينقلب فى الہاية 
إلى ا لحت تعالى الذى هو أصله » ومذا قال تعالى : إن فى 
ذلك لَذِکری ن کان له ْب . . ۰٠‏ ی نقلاب ورجو ع إل 
الله تعالى(" . 

وأيا ما كان سب تسمية القلب بهذا الإسم » فال جيلى 
لا يفتاً يذكر المريد بضرورة مراقبة وساوس القلب 
وخواطره » حتى يحفظ نفسه من الآثام التى تحيك فى الصدر 
أولاً » ثم تنتقل إلى حيز الفعل طالا م ينتبه إليها الإنسان . . 
يقول الحيلى ريده : 

حاب على الخطرات فبك حافغا ِ 

. ۴۷ سورة قى /أية‎ )١( 


(۴) الانسان الکامل ٠١/۲‏ . 
¥4 


إن تفش الس ني النفسٍ ب 
وقاطع لن واصَلْت يام غْفاة 
ف زاصل, العدال الأمُقَاطِع 


الشف من جلايهاكل بسب 
وين خاَةٍ للِقَلْب يلك الطبائ 


ويرى الجيلى أن القلب إذا سلم من السوساوس 
والخواطر الفاسدة » تيا لتلقى نفخات الإيان . . فإذا 
إستقام قلب العبد فى حضرة الإان » فاض عليه نور 
شعشانی من تجلی الحق تعالی . ورما تتواتر سطعات الأنوار 
حتی یشاهدها المؤمن ببصره وبصیرته() . ويصبح هذا 
القلب هو محل الوسع الإى الذى ورد فى قوله تعالى : 
ما وسعنی أرضی ولا سماواق . 

ومن الإشارات الذوقية الى يراها الجيلى فى هذا 
الحديث القدسى » ما المح اليه الحق تعالى حين خصص 
القلب المؤمن بهذا الوسع الإلمى » فلم يقل سبحانه وتعالى 


. ۲۵١۲/۲۵۱۹ /۲4۸/ ۲٤۷ : قصیدة النادرات . أبیات‎ )١( 
٠١ المناظر الافية ص‎ )۲( 


Vo 


) وسعنى قلب عبدى المسلم » وإغا خحصص العبد المؤ من لأن 
هلا الوسح إا هو وسح إيان ومشاهدة . 

فإذا نظرنا فى وسع الإان » وجدناه على ثلاثة أنواع 
كلها سانعة فى القلب : : فالنوع الأول وسع ' العلم الله 
والمعرفة به > والمعرفة بالله لا حصل فى العقل الذى جعل الل 
حدا لقدرته . . فكان العقل كميزان الذهب » الذى 
لا مکن أن نزن به الحبال ! فالمعرفة بالله تكون بالقلب . 
وهذا فالجيلى يستهل النادرات العينية بقوله : 

فؤاد به الَحَبّةٍ طلا 
فليس ل إنجم العذل فيه کو 

والوسع الان وسح الشاهدة » وهو للأولياء 
الصاحن الذين و الله الراهب « فقال ف کتابه 
العزيز : « شهد الله أنه لا إل إلا َو وأللابِكة وأولو الم 
ناا بالط( . .( وأما النوع الثالث فهو وسع ألنلافة » 
وهو التحقق اء الله تعال وصفاته . لکن ا لحيل محجم 


١١ سورة الشورى » آية‎ )١( 
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ومعان ربانية قد يعترض عليها المعترضون › ویفتتن با 
الاخرون . فیکتفی ل کر ی اخلافة ( مشیراً ل 
#F# FF‏ #% 


ثمرات الإيان 

عندما يشرق القلب بنور الإيان »› وتتىدد حلكة 
الرغبات الدنيئة . . يعمر الإنسان بأنوار التجلى الإلفى » 
ويکون الأمر كأمر الشجرة الق نبتت لى بيئة جيدة »› وت 
رعایتها فأينعت . . فأعطت ثمارها . 

وأول ثمرات الإعان » الكشف عن عال الغيب ! . 
فالإيمان هو « تواطىء ء القلب على ما بعد عن العقل ادراكه ‏ 
فا محصله العقل لا يسمى إيانا . . فالعقل يرتكز على 
القياسات والدلائل المشهودة » فيطبر طائر العقل س كا يقول 
الجيلى _ بأجنحة الحكمة » أما طائر الإبمان فيطير بأجنحة 
القدرة : ومذا كان الإييان أعلى درجة من التعقل » فإذا 


(1) الانسان الكامل ٠١/۲‏ 
(۲) الانسان الكامل ٩١/۲‏ 


YY 


کان العقل يفتقر إلى الأدلة الظاهرة الأثر » فالإیان يشترط 
فيه قبول القلب للشىء بغبر دليل بل تصدیق محض ویقین 
لا پتزعزع › ولنا أن نذكر لذلك مثلاً من سيرة اى بكر 
الصديق » فقد دهب اليه كفار قريش صبيحة ليلة الاسراء 
والمعراج ليقولوا له : إن صاحبك يقول أنه أسرى به إلى 
الملسجد الحرام > ثم عوج إلى الساء ؟! فيقول الصديق _ 
رضی الله عنه : إن کان قال » فقد صدق . 

ومن هنا یری ا لحيل أن أول ما يفيد الإان صاحبه › 
هو أن تتكشف لبصيرته الحقائق بلا افتقار إلى دلي عقلى › 
وأا تکون رؤ يته ومکاشفاته بنور الإان » ثم لا تزال 
تکشف له ا لحقائی مېا النور اللّدنى فتکون البوادر واللوامع 
والسواطع ف ول الأمر» حی دا مااستقام ق 
المكاشفة » ارتقى ى إلى حقيقة التوحيد وفتح عليه ربه بعلوم 
الواردات ومعارف علم التوحيد(“ . 

ويستشهدال جيل على هذا بالآيات الأولى من سورة 
البقرة - أول سورة فى القرآن - حيث يقول احق سبحانه : 


. ٠١ المتاظر الالمية ص‎ )١( 


1۷۸ 


0 ¢ لك الكتاب لريب فيه هدي للمقين » لين 


يڙمنون بالغیب وقیمون الصلاة ة ونما رزقناهم ينفقون 
والذينَ ينون ا بزل يك وما أل من فبك وبالًجرة 
موقنو » اوليك على ُد ِن ديم » وأوليك هم 
الحو » . 

ففی هذه الآيات الكرية » يشير الحق تعال ! إلى أن 
الریب ی کتاب الله » والشك فيه › یکن منتقياً إلا عن 
المؤمنين وحدهم . . فقد امنوا بالكتاب دون التوقف للنظر 
إلى الأدلة العقلية على صدقة ويقينه » بل كان قطعهم بكونه 
كتاب الله ناشغاً عن إ إمانيم القلبى » وليس عن نظرهم 
العقل » ونفهم من ذلك أن قعل الإبيان أعلى درجة من 
التعقل » فإذا نظر الإنسان بعقله إلى الدلائل والقرائن التق 
تثبت أن القرآن هو كتاب الله » فمعنى ذلك أنه ( ارتاب ) فی 
القران . بخلاف الؤمن الذى يضیء نور أیمانه » فیری 
ذا النور انپا كلمات الله حقاً وحقيقة » فيقطع أنذاك بكون 
القرآن كلام الله الذى جعله تعالى هدى للمتقين . 

لكن هذا لا يعنى أن الصوفية يرفضون العقل 
ویعولون على القلب فی كل شىء » فالعقل هو « سبيل 
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الممداية » مثلا القلب سبيل الإيان . . ومن العقل تشأً 
بعض المعارف الدينية كعلم الكلام ( الذى يدافع فيه العلماء 
عن الحقائق الدينية بالأدلة العقلية » ويردون به على شبهات 
أهل الضلال واعتراضاتبم على الدين ی . ولا شك 
إن علا کهذه بحظی بشرف عظیم » وقد أدی دورا تارخیاً ی 
ا لحضارة الاسلامية إبان السنوات الى توسع فيها المسلمون 
شرقاً وغربا > ودخحل فی الإسلام جع غفيرمن أهل الديانات 
الأخحرى . . إذ ما لبث غر المسلمين أن تناولوا موضوعات 
الدين الإإسلامى بالنقد والتشكيك » فکان لايل من وجود 
( عم الكدم ) الى أسس لدافعة مزا الملاحدة وغيرهم 


من أهل الأهواء والبدع . 
کان عل الکلام ۽ در العلم العقلى » قد أدى 
دوره فی تاریخ الاسلام . | آنه | یکن فی حقیقته سپیلا إلى 


الإمان » بل ما 1 أن قاد أهل الكلام إلى الوقوع فى 

ا لجدل واللجاج العقيم » فقد انتهت الدواعى التارنخية الق 

قام علمهم اساسا استجابة ها » وظل علماء الكلام على 

الجذال فيا بينم . . وانقسموا فرقا وأحزابا » وقضی رجاله 

التأخرون اعمارهم فى معالجة ترهات العقل وشبهاته » حى 
۱۸° 


إن راحدا من کبار علمائهم المتأحرین بکی على فراش اموت 
ندماً على تضييع حياته فى الجدال مع غيره من متكلمى 
الاسلام »> وقال عند وفاته : يارب ب ترزقنى بايان كأیان 
العجائر ؟! ومذا فقد رأى رجال التصوف فى علم الكلام 

علا « وافياً بمطلوبه غبر واف بطلوہم طبقاً لعبارة حجة 
الإسلام أبو حامد الغزالى .() 

ونعود إلى افاق الإيان الرحيبة » فنجد الجيلى يشير إلى 
ثمرة أخحرى من ثماره . . هى « ألفِراسة » فالايمان نور من 
آنوار الله تعالی » یری به العبد ما يظهر وما بخفى » ومذ قال 
صلى الله عليه وسلم : ١‏ اتقوا فْرّاسة المؤمن » فإنه ينظر بنور 
الله . . ولم يقل فراسة المسلم أو فراسة العاقل » بل قيد 
ذلك بالۇمن ٠‏ لأن الفراسة ثمرة من ثمرات الإيان . 

ومن المؤمنين من يأحذ نور الإيان بيده إلى درجة 
اللحدثين عن الله تعالى » الذين ذكرهم الحديث النبوى 


(ا) انظر من مؤلفات الغزالى : إلجام العوام عن عام الكلام/المنقذ من الضلال المضنرن به على غر 
أهله . 

(۲) رواه السيوطيفى ا لامع الصغير » والسخارى فى المقاصل إلحسلة » والترمذى فى الجامم وابن تیمیه نی 
فتاواه , والغزال فی الآحياء ٠‏ والقشیری فى الرسالة القشيرية . 

(۳) الانسان الكامل ٠٠١/١‏ 


۱۸1 


الشريف : « كان فى الامم السابقة قوم يتكلمون عن الله › 
من غر أن یکونوا أنبياء » فإن یك منہم فی أمتی فعمر ابن 
الحطاب ٠»‏ . وهكذا نص الحديث على أن هناك من 
المؤمنين من يتحدث عن الله › وذكر منہم الفاروق عهر . . 
وقد ذهب أثمة التصوف إلى أن المحدّث تكون له من ثمرات 
الإيان : الفراسة » والحديث » والإهام » والصديقية .(") 

واذا كان الإيان هو أول مدارج الكشف عن عام 
الغيب » ذ فهو أيضاً المركب الذى يصعد براكبه إلى المقامات 
العليا » فيرتقى المؤمن من مقام إلى مقام ومن حضرة إلى 
حضرات أعلى . 

وأول المقامات التى يرقى اليها العبد هو مقام 
( الصلاح ) الذى محصل له إذا ما داوم العبادة وأعمال 
البر.. فالبر ما وقر فی القلب وصدقه العمل › فإذا كمل 
إيان العبد ودامت طاعاته طلباً لشواب الله وخشية من 
عقابه » استحكم النور الإلهى من سويداء قلب العابد » 


کب الحديث البرى . 
(۳) الحكبم الترمذى : حتم الاولیاء ء ص ٠١۷‏ 


1A۲ 


وارتقى إلى مقام الصلاح » وكان عبدأ من عياد الله 
الصاخين . 

وبعد الصلاح مقام (الاحسان) وهومقام أعل من مقام 
الصلاح › > فعبادة الصالين مشروطه بالخرف والرجاء › 
والصالمون يعبدون الله خوفاً من ناره وطمعاً فی جنته . آم 
الحسن فإنه يعيد لله رهبة من ورفبة فى عاد ف ار ب 
الصالح وین اللحسن اً ن الصالح يخاف من عذاب النار عل 
نفسه ویطمع فی ثواب احنة لنفسه قعل خوفه ورجاثه هى 
النفس > لكن المحسن يرهب الله تعالى لجلاله ويرغب فى 
ذاته لحماله فع رغبته ورهبته هى الذات الإمية . . يفول 
الجيلى : فالصالح صادق فى الله » ما المحسن فهو خلص 
لله . 


$ % # 
شر وط الإحسان 
الإحسان کا أخبر بذلك النبى عليه الصلاة والسلام 
هو أن تعد الله كأنك تراه فإن م تکن تراه فهو يراك › 


)١(‏ اخحرچه البخاری ولم فى الصحيحين وأبر دارد فى السئن والترمذى فى صحيه وابن ماجه فى السنن 
واحمد بن نبل ف المسند 


1A۳ 


وهذا عند صوفية الإسلام مقام يكون العبد فيه مُلاحيظا 
لاساء الله تعالی وصفاته ویتصور فی عبادته کأنه بین یدی 
الله » ويتصور حصرة الحى تعال بکبریائه وعظمته فلا یأتی 
الحسن بعمل إلا وهو مأخوذ عن ذلك العمل لغلبة حال 
الدهشة على قلبه » فالقلب هنا تدهشه أنوار ا لحق تعالى وهاء 
المناظر الإلمية » أما سائر أحوال العبد وأفعاله وأقواله . . 
فکلها عبادات(' . 

وفی مقام الإحسان تکون ( المراقبة ) أو شهود العبد 
حضرة احق تعالى شهوداً قلبيا > فيظهر للعبد انذاك حقارة 
نفسه وصغرها فإن داوم المراقبة تلقى فى قلبه العلوم اللدنية 
فيكون عارفاً بالله وإن كان ذلك لا محصل للعبد إلا بشروط 
سبعه : 
التوبة 

التوبة أول شرط من شروط المراقبة فى مقام 
الاحسان » ومن أركان التوبة الصادقة أن پستحضر العبد 
ما يتوب منه إلى الله » ولايعود إلى ذلك أبداً . . فإذا عاد 


١١ المتاظر الاية » ص‎ )١( 


۱۸4 


العبد إل الذنب » ولم تصح توبته وتصدق » م يكن مراقبا 
ولا ناظراً إلى نظر الحق تعالى إليه > فالمعحسن يعبد الله كأنه 
يراه » ومن یری أن الله يراه لا تطاوعه قواه ولا قابه على 
المعصية . 
ویقول الصوفية أن التوبة فى مقام الإحسان أو توبة 
الحسنين ومن تحتهم من الصالين والمؤمنين والمسلمين › 
تكون من الذنوب . . وهناك من هم أعلى مقاماً كأهل مقام 
الشهادة » وتوبتهم تكون من خاطر المعصية . أما توبة آهل 
مقام الصديقية » فى توبة من أن بخطر على باهم شىء سوى 
ابل . 
الإنابة 
الإنابة شرط ثانٍ من شروط المراقبة . فلابد أن ینیب 
الحسن إلى الله ويقطم صلته بالنقائص هيبه من مولا » 
ولولا ذلك ما صحت له مراقبة مقام الإحسان . 
طبقة".إنابة . . فإنابة المحسنين ومن تحتهم من الصالحين 
وا مؤمنين والمسلمين » إنغا هى من جميع ما هى الله عله 
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والوقوف مع أوامره وحفظ حدوده وإنابة أمل الشهادة هى 
رجوعهم عن إرادة نفوسهم » إلى مراد الله تعالى وما أمر به › 
فهم بإنابتهم تارکون لإرادتم مریدون لما أراد مولاهم . 
وإنابة الصديقين رجوع من عال الق إلى الحق عز وعلا 
فالحق تعالى هو الأصل واليه تكون الإنابة والرجوع . 
الزهد 

إِذا كان الزهد هو الشرط الثالث من شروط المراقة فى 
مقام | لإحسان » فأنه أيضا أول صفات الصوف . . غقد 
کان القصوف الاسلامى فى مراحلة المبكرة بُعرف بالزهد »› 
وکان رجاله يدعون بالزهاد » وقد عرف عن هؤلاء الرجال 
الأرائل زم ٤‏ متاع الدنيا وانجاهم ا الله وحده › فقد 
تذوقوا - منذ وقت مبكر . حقيقة قوله تعالى « قل متاع 
الدنيا قلیل ) فزهدوا ف القليل الزائل وأخرجوا الدنيا من 
قلبوهم إلى ید ہہ( : 
)١(‏ يعنقد البعض أن الصونى بخرج من ماله فيكون فقيراً فى الدنيا . . وهذا ليس شرطاً من شررط 


التصوف . فقد يكون الصوفى من الأغنياء الوسرين » ولكن ذلك لا يعنى أن حب الدثيا قد امتلك 
عليه قلبه . 


وعندما ذهب الريدون إلى شيخهم عبد القادر ميلان » » یشکون إليه من اقبال الدنيا عليهم ونخوفهم من 


4 اخرجوها من قلریکم إل ایدیكم > فلا تصركم » فالصوفى قد يمتلك الأشياء > ولگن 
لا ملک الأشيا 


۱۸٦ 


والزهد فی مقام الاحسان لازم » إذ كيف يكن أن 
يکون الانسان سنا ومراقباً لنظر الله إليه › ئم يلتفت إلى 
الدنيا ! فالمرء ء يزهد فى مصالح نفسه ليقضى مصلحة من 
حب من الناس ( فكيف الأمر بين العبد وربه . 

وزهد المحسنين ومن تحتهم من الصالين ا 
والمسلمين » إنغا هوى الدنيا ولذاتما وسقط متاعها » أ 
أهل الشهادة » ففى الدنيا والآخرة حميعا RH‏ 
يکون ی سائر الخلوقات والمورجدات » فلا يشهدون 
إلا أساء الله تعال وصفاته ولا يطمعون إلا فى أنوار وجهه 
الكريم . 
التوکل 

التوكل هو أن يسقط العبد التدبير مع الله » ليفعل به 
مولاه ما يشاء . وهڏا هو معنى فوله تعال : «(ورعل الله 
فتوكلواإن كنم مُؤمنين . . » وهذا توكل الصالحين › 
فالصالح ومن دونه يتوكل على الله ليفعل الله له مصالحة › 
نهو یترکل عل الله مفتضی قوله قوله تعالی : « رن ب اله 
عل له رجا فة مر خث لا تسب . ٩.‏ » 
SST TT‏ 
(۲) سورة الطلاق . ايه ۳ 


AY 


ما أهل الإحسان ۽ فهوة متوکلون بمقتضى « وَعَل 
د رر نک بین : توکلوا إن کنتم مؤمنین 
بان الله يفعل ما يشاء › فوکلوا أموركم إليه ولا تعترضوا 
عليه . . وهذا أعلى من توكل الصالحين » فالصالح يكون 
توكله لتحقيق مصالحه » ولكن المحسن يتوكل بعنى أن 
يصرف الأمر كله إلى الله . أما توكل أهل الشهادة فعبارة عن 
إسقاط الأسباب والوسائط » بنظرهم إلى المسبب سبحانه 
وتعالى وتصريفه فيهم » فتوكلوا عليه بجعل إرادته عين 
مرادهم » فليس ضحم اختیار بل جمیع ما یریده الله تعالى هو 
احتیارهم MD‏ 


انفويض 

يفرق الحيلى بين معان ثلاثة هى ( التفويض والتسليم 
والوكالة ) فیقول إن الوكالة فيها رائحة من ادعاء الملكية 
للموکل فيا وکل فيه الوكيل ۽ اما التسليم والتفريض فاا 
خحارجان س ذلك . . والفرق بين التسليم والتفويض فرف 


۰ يسير وهوان المسلم قد ايكون راضياً عن بعض الأمور 


٠۲/۲ الانسان الکامل‎ )١( 


A۸ 


الصادرة من سلم له » بخلاف المفوض فإنه داضصٍ کل 
الرضى بجا عسى أن يفعله من فوض أمره اليه . 


وتفويض المحسنين لله تعالى » هو إرجاع جيم 
أمورهم إليه » فهم بريئون من دعوى اللكية لأى أمر من 
الأمور التى وكلوها إلى تقدير العزيز الحكيم . وتفويض 
الشهداء هو سكونہم ا ال تما فما ایهم فیه فم پریئون 
حتی من دعوی ا فلا يتوقعون أجراً على تفويضهم 
ولا يطلبون الحزاء » ہم لا يرون آن تفويضهم لله فعل 
ا الأمر كله لله . 


الرضا 
الرضا شرط أخر من شروط الإحسان » فالمحسنين 
الذين يلاحظوا نظر الله الیهم » فى رضا دائم با يقضى عليهم فإن 
قضى الله عليهم بالشقاوة فذلك هو قضاؤه. . والمحسن 
يرضى عن كل ما يقضى به الله عليه . أما رضا الشهداء فهر 
حبتهم لله تعالى من غير طلب » > فمھم| قرم الله منه أو 
أبعدهم عنه « ومه أسعدهم بأنسه أو أوحشهم درهبته »› 
فهم لا يرجعون أبدأ عن نبتهم . 


۹۸۹ 


الإخلاص 

إخلاص الصالحين ومن دونيم من المؤمنين 
واللسلمين » موعدم التفامم | إلى نظر المخلوقات إلى 
عباداتمہم . . فيسقط عنم الرياء . فقد يقيم العبد شعائر 
العبادة ا إرضاء لن حوله من الناس وخوفا من انتقادهم عليه 
إن ن م يشارکهم أركان العبادات » وهذا ما يرى فيه الصوفية 
شرك خفى وطامة كبرى . فلابد أن تخلو العبادة وافعال الخر 

من الرياء ويكون العمل خالصاً لله تعالى بقطع النظر عن 

استحسان الناس . وإلا » فم| معى العبادة لله إن كان 
المقصود هو إرضاء الناس ! 

وإخلاص المحسنين هو عبادة الحق تا ن ر 
طلب الحزاء فى الدارين فعبادتهم لله تعالى تكون لأنه أ ر 
بعبادته › فالصالح کالأجر یطلب من الله أجر عبادته . 
رالمحسن كالعبد الذى لا يطلب أجراً من مولاه على عمله . 

# ¥ 

وبعد . 

فلك ھی الحقائى الايانية الى أشار اليها الحيل 
إشارات ذوقية » فرأی فى الإيان سبيلاً للصلاح م وجد 

۱۹۰ 


ان الصلاح سبيلاً للإحسان . وإذا كان الإحسان بشروطه 
السبعة التى ذكرناها هو عمل العبد » فإن جزاء الرب لابد 
وأن يكون أوئى . . فقد قال تعالى « وما جزاء الإإحسان 
إلا الإحسان» . 

ویقول الحیلى إن من الأسرار التى لى فى قلب العبد 
المؤمن » تلك المناظر الإمية التى يطلعه الله عليها . وهه 
امناظر الإية محاضر لمال العلوم اللدينة . . فللايان منظر 
إفى يتجلى فيه الله على قلب المؤمن › فيلقى فيه دقائق 
ا لحقائق والأسرار الإمية ويكاد العبدالمؤمن ف تجلى هذا المنظر 
أن حيط بتفاصيل الأشياء . 


وللاحسان منظر إلى أعلى »› تتحد فيه البصيرة 
بالبصر » فيشهد الله تعالى عبده المحسن أنوار عظمته فى 
سطعاتها على الوجود » فيأحذه الصعق . . فإذا أفاق بدت له 
شموس الحلال وأقمار الجحمال من فلك الكمال الإهى .. 

وإذا كنا قد أشرنا عند الكلام فى مقام الإحسان إلى 
مقام الشهادة وأهل الشهرد ومقام الصديقية والصديقين . 
فذلك لأن الإيان هو ( بداية ) الكشف الذى ليس لأخرة 


۱۹۱ 


غاڀة فمن الإيان پرتقی العبد إلى الصاح فالإحسان 
فالشهادة حت يصل ای مراتب الصديقة ثم مسراتب 
القرب . . حيث تنجلى أسماء الله على العبد » م تتجل 
صفاته .. وأخيراً تتجلل ذات الله على العبد » فيكون إنسانا 
كاملا 


۹۲۴ 


الفصل التاسع 
الانسان الكامل 


ولولا ذاق فى الكمّال حابن 
تل ا مَالث إلَيْهُا الطبائِع 


زكر كفي المشن من لطفة 
أا انث اأَجُْفان فى تطالع 


۹۳ 


الإنسان الكامل واحدة من النظريات التى تحتل مكانة 
بارزة فى الفكر الصصسوفى » وتشكل هذه النظرية إحدى 
الجوانب المهمة فى فلسفة الجيلى الصوفية . . حيث تتزج 
الفكرة بالكشف الإهى » وتقترن النرعة الفلسفية بالحس 
الصوفى المرهف . 

والإنسان الكامل - أو القطب - عند الصوفية 
السلمين » هو أعلى مقامات التمكين الى يكن أن يصل 
اليها السالك لطريق الله إذا داوم على سلوكه حتى تدركه 
العناية الإهمية » فيتصل بع الكمال . فإذا وصل الصوفى 
إلى هذه الدرجة العالية » كانت نفسه ھی النفس الكاملة › 
وكان نور الحق تعالى هو العين الت يرى بها . . فينظر انذاك 
بنور الله . 

146 


وکان عبد الكريم الجيلى قد صاغ هذه النظرية فى واحد 
من أشهر كتبه » هو كتاب « الإنسان الكامل فى معرفة 
الأواخر والأوائل » » كا عبر عنما شعرأً فى قصيدة النادرات 
العينية وغيرها من أبيات شعره الصوفى . . وإن كان الحيلى 
قد وضع الشکل النہائى لنظرية الإنسان الکامل فی تاریخ 
التصوف الإسلامى » إلا أنه قد عبر عن هذه النظرية 
بأسلوبه الذی تعرضنا له من قبل »› ورأینا کیف یسر فی 
طریق الاستغراق » ويتكلم عن حقائق هذه المرنبة الصوفية 
بالعبارة حینا وبالإشارة أحياناً ¢ وکانما یرید بکلامه الذى 
جمع فيه بين التصريح والتلميح أن تكون هذه الحقائق 
مستورة عن غير أهلها ومحجوبة عن عوام الخلق ممن لا قبل 
لهم بتذوق هله المعانى الصوفية الخاصة . 

وإذا كانت نظرية الإنسان الكامل عند الحيل هى جزء 
من فلسفة صوفية عميقة » فإن تملك النظرية قد حولت مع 
مر الأيام إلى فكرة تسكن وجدان هذه الأمة . . فهناك » فى 
ربوع بلاد السلمين › تتنفس أفكار فى قلوب الہسطاء من 
الاس » تحدثهم عن « القطب الغوث » » عن صورة الرحمة 
الإمية فى الكون . ولا يعرف هؤلاء البسطاء شيشا عن 


۱1۹١ 


1 ساس الفلسفى والدینی هذه الفكرة » وإنا مجدون فيها 
ملاذاً من مقدرًا: تمم اليومية » وتعزية لواقع يعيشون فيه 
ویستشهدول بال فراں وحيد هذا القطب الغوث ٠‏ 

شخصية العبد الصالح ( اضر ) الذى سعى موسى عليه 
السلام لقابلته والتعلم منه ( کا جاء فی سورة الكهف . 

¥ 

مقامات الأولياء 

يبدأ الجيلى نظريته فى الإنسان الكامل بالكلام عن 
ر أهل الغيب » وهم خحاصة عباد الرحمن من الاولياء الذين ن 
تشغلهم غير الذات الاهية » فكانوا هم « أهل الله » الذين 
اصطفاهم من بين عباده لقام القرب منه ( راصطنعهم 
لنفسه كيا يكونوا من المغريين الذين قالت عام الآيات 
القرانية أنهم « الشابقون ( اوليك مقون ف جنات النجيم 

4 له مِنَ الأوَلن وَقليل من الآجرين . . 

وسبب تسمية هؤلاء الرجال بأهل الغيب › هو أم 
غابوا عن الإنشغال بتحصيل الأسباب الدنيوية وسقط 
متاعها » وغابوا فى بحار أنوار التجلى الالمى الذى ملك 


٠١, ٠١ سورة الراقعة » الآيات‎ )١( 


۱4۹۷ 


علپهم قلرم ( وغابو! أيضاً عن ذواتہم بتعلقهم بذاته تعالی 
ومشاهدة اثار حاله وکماله فی الوجود . 

وإذا كان أهل الغيب » هم خاصة الواصلين فى طريق 
الح . . فلإنهم بالرغم من ذلك على مراب عديدة 
ومقامات روحية متنوعة » وفقا لقدر قبوم لتجليات الحق 
تعال ف الكرن »> ووفقا لاخلاصهم وقرہم من الطاعة 
والامتشال لأمره . 

. . قول الحديث القدسى : « مازال عبدى يثقرب إل" 
بالنوافل حى أحبه » فان أحبہته کنت عینه التی یری با › 
وقدمه التی شی ہا . . وبصبح عبدا رہانيا يقول للشىء كن 
فیکون ) . ومن هذا المع الاسلامی الكريم 1 یبدا الحیل 
فى الكلام عن أول مرتبة من مراتب أهل الغيب » وهى مربة 
نجل اله بأفعاله » وتجلى « الفعل الالمى » هو أول هذه 
التجليات الالمية التى لا يكون للعبد فیها من شىء » إلا 
مقدار قبوله لتلك التجلیات من حیث کونه «ذات صرف ) 
تقبل الانطباع با شاهده من تجلیات ال حق تعالی التی يظهر با 
على ما یشاء من عباده .() 

. ۲۳ الكهف والرقيم ( خطوط ) ورقة‎ )١( 
۱۹۸ 


فإذا وصل الإنسان إلى مرتبة تجلى الله بافعاله » « شهد 
جريان القدرة فى الأشياء » فيشهده سبحانه وتعال أنه حر كها 
ومسكنها » بنفى الفعل عن العبد واثباته للحق تعالى . 0١(.‏ 
وفى هذا المشهد من المشاهد الإلمية » لا ينسب الفعل إلى 
العبد بل الله هو الفاعل على الحقيقة » وقد ظهر ذلك فى قصة 
موسى عايه السلام والعبد الصالح ( الخضر) .. فعزل 
اعنرض موسى على خرق العبد الصالح لسفينة المساكين 
الذين يعملون فى البحر » وعلى قتله للغلام الذى لقياه فى 
الطريق » وعلى بنائه للجدار التى أوشك أن يهار دون 
اطالبة بأجر البناء ؛ أوضح العبد الصالح لموسى عليه 
السلام الحكمة الإهية من هذه الأفعال الثلاثة ‏ فقد كان 
هناك ملك ظا باذ سفن اسان ليع ا أسطولً إحدى 
حهملاته الببحرية . فا راد العد الصالح أن يعيب سفينة 
کین ف2 يختصه ا ااك منم حن إل مرا 
وابتعد » أصلحوها واستعانوا بها على رزقهم . ما عن قتل 
الغلام فقد كان هذا الغلام لأبوين مؤمنين وان سیرهقه| 
طغياناً وكفراً » فأراد الله ما خیرا بجوت الغلام وتعويضها 


. ۳٤/١ الانسان الكامل‎ )١( 


خير منه . . وكان الحدار لطفلين يتيمين فى المدينة وكان تنه 
کنز هما وضعه أبیها قبل موته من أجل طفليه » فأراد اله أن 
يطول عمر الجحدار فلا يهار قبل بلوغه| مبلغ الرجال 
ويستخرجا كنزما رحمة من الله ما وبوالدهما الذى كان 
صالخا . والأمر امهم هناء هو أن العبد الصالح بعقب 
علی کلام بقوله وتال من آمزی » وکاغا بکد بذاك 
على المعنى الذى ذكرناه من أن العبد فى مرتبة تجلى الفعل 
لای ۽ ماهو | إلا أداة فى يد القدرة الإلمية وسہب من 
لأباب الى يجعلها ال لتفبذ مشيته فى خلف . وقد 
صورت لنا بيات الیل الشعرية حاله وهو فى مرتبة تجلى 
الفعل الاهى حين تقول الأبيات : 

فلأخظت فى فعلى اء مُراوما 

ا وأبصرت صنعى أا جلى صاع 

فسلمت نفسى خيث أسلعنى القضا, , 
EE. 1‏ الحبيسب ا 


, وما بعدها‎ ١ انظر سورة الكهف » آية‎ )١( 
. ٤۲۸, ٤٣١ , ٤۲٤ الثادرات العينية ۽ أبیات‎ )۳( 


Y۰ 


ثم يقول الجيلى بأن أهل مرتبة تجلى الأفعال الإلمية › 
رغم حسن استعدادهم وعلو مقامهم بين الواصلين » فام 
فى واقع الأمر : محجوؤبون ! فالذى يفوتم من الحق تعالى 
أكش نما ينالمم . . ذلك أن تجليات الأفعال الإمية 
, حجابے » لتجلیات أعلى منہا » هی تجلیات ال حق تعال فی 

أسمائه الالمية . وإن كان الصونى لا برتقى الى مرتبة نجلل 
الأسماء الإلمية » إلا إذا مر بمرتبة تجلى. الافعال . 

وعند تجلى الله على عبد من عباده بإسم من أسمائه 
ميم العبد بهذا الإسم ولا تعلق بشىء غيره . . فإذا س 
منادیا ینادی الله ذا الأسم > أجاب العبد » لوقوعه 
هيمان هذا الاسم . ولا يعنى ذلك أن العبد فى هذا التج 
يدعى الألوهية » إنما هو فرط حبة وهيام فحسب . . 
ویذکرنا کلام الجیلی هنا با یکی عن جنون بنی عامر عندما 
سأله بعضهم : ما أسمك ؟ قال : ليلى ! 

رأول الاساء التى تتجلى على العبد فى هذه المرتبة » هو 
اسمه تعال «المىجود» فيظل العبد أنذاك فى حالة فناءٍ تام › 
من حيث وقوعه تحت أنوار تجلى « الموجود » الحقيقى فلا 
بقاء لوجوده الإنسانى الموقوت . . أما أعلى الاسماء فى هذا 

۲١١ 


التجل > فهی اسمه تعالى رالله ) . حیث پتجلل تعال 
N O‏ 
ف کہ َد dl‏ فى الور 
رام نسنر نم ابع 

شی ارق ف ال › فلا يشعر با سواه . مقع 
اقام حتى يصل | إلى درجة « فناء الفناء » حيث يفنى حى عن 
شعوره بأنه فان ! فإذا ارتقى بعد ذلك وصل لقام 
« البقاء » » حيث يصبح آنذاك باقياًفى الله . 

ویتابع الجيلى رحلة عروجه الذوقى » فيقول بأن العبد 
تت سا تثزل الاسماء الإهية . . فتشرق عليه أسا 
اسا کل انق فی الاه وامرتبة » فيقبل من تجليات الأساء 
الإهية على قدر صدقه وشفافية روحه » حتى ينتهى إل سمه 
تعالى : القيوم . . فيكون العبد الى آنذاك قد انتقل من 
تيل الأساء إلى تجلى « الصفات الإهية ) . 

فإذا تجلى الله على عبد من عباده بصفة » سبح العبد فى 

۲ 


فلك تلك الصفة وكان موصوفاً بها" . وهذا امقام من أعلى 
القامات الر وحية » وفيه يسلب الله ذات العبد » ويقيم فى 
هيكله « لطيفة » تكون عوضاً عن ذات العبد التى سلب الله 
وجودها الفانى . وبذلك يکون الحق تعالى قد تجلى على 
نفسه » إذا انتفى هنا وجود العبد تامأ > وأصبح الح 
جل لض ف اللية ية نى ايا عل لد 
ویری الجیلی انه لا شر بہذا امقام إلى شىء من (الحلول) 
لأن ما يشار اليه بالعبد هنا مو على سبيل المجاز » وعلى 
الحقيقة ليس للعبد هنا شىء » فقد انتفى تماما » وأ يعد غير 
هذه اللطيفة التى اقامها الله تعالى من ذاته !. 

وى هذا القام تقع للصوفية ( الكرامات ) وهى 
علامات يبرزها الله تعالى وجرا على يد العبد فتكون 
«(بشری » من الله للذين قال تعالى فى كتابه الكريم انهم : 
هم البشرى فى الحياة الدنيا وى الأخرة )") إا أن 
الکرامات ئی ری الجیلی ما ھی | إلا حالات نادرة » ولا يصح 
أن يلسب شىء منہا للعبد الذى جرت الكرامة على يديه . . 


. ۳۷/١ الائسان الكامل‎ )١( 


5 سورة يونس › آي 1٤‏ . 


۳ 


بل ينسب الفعل فيها لله » فإذا قال العبد « الصفاتق » 
للشىء : كن ! يكون الفاعل آنذاك هو الله » الذى أمره بين 
الكاف والنون . ٠‏ 

وإذا كانت الكرامة هى أحدى خصائص العبد الإهى 
فى مرتبة تجلى الصفات الإلمية فإن هناك عدة خحصائص أخرى 
يتمیز بها صاحب هذا المقام » منہا أن یکون فانیا عن نفسه 
فناءاً اما » ران قبل الاتصاف بالصفات الإهية الى تتجل 
عليه فإذا كان فى تجلى صفة العلم » » علم آنذاك کل شىء » 
کف کان ۽ وکیف هو کائن د وعدم » مام يکن ۽ دل 
لا یکون مالم یکن › > کیف کان یکون . ٠‏ وکل ذلك عل 
إ ماليا تفصلياً يعلمه العبد الصفاتق » إذا تجلت عليه صفة 
العلم اللدنى ووهبه الله تعالى الرؤ ية بنوره . 

وهکذا یرتقی العبد من جلى الفعل الإهى › 
الاس|ء الالحية » ثم الصفات . . حتى يصل إلى مرتبة 
( الانسان الكامل ) التق هى مرتبة تجلى الذات الإهية 
بکماها . 


(1) للكرامة حديث طویل فی تاریخ التصوف الإسلاس ؛ وھی عند الصوفية تقابل معجزة الى , . 
فللا نبیاء معجزات وللا ولیاء ء گرمات , ومقام اميم القرب ( مع الفارق فى النزلة ) ويكن الرجوع 
فى موضو ع الكرامات إلى ما كثبه اليافعى فى ه روض الرياض ) و « نشر المحاسن الغالية » . 
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مقام الإنسان الكامل 


الإنسان الكامل عند الجيلى » هو الولى الذى داوم على 
مجاهداته حتی اجتباه الله فتجلى عليه بذاته . وکا أشرنا من 
بل »› فليس هناك مجلى للذات الاهية بكماها فى الكون › 
آلا ذلك الإنسان الكامل . . فهو خايفة الله تعالى فى 
الأرض » كا جاءت بهذا الآيات القرآنية التى قال تعالى فيها 
للملائكة « إنى جاعل فى الأرض خليفة ٠‏ . 

وهكذا يرى الجيلى أن الإنسان الكامل هر « غاية 
الوجود » لأنه وحده الذى صحت له الحلافة الإلمية في 
الأرض . . وإن كان الوصول إلى هذا المقام لا یکون | إلا بعد 
المروربثلائة برازخ بعدها امقام المسمى باختام . 

والبرزخ الأول يسمى «البداية » وهو التحقق بالأساء 
والصفات الإمية » وذلك التحقق هو ثمرة الإرتقاء إلى 
مراتب تجلى الأسماء والصفات » فإذا مر الصوفى بهذا البرزخ 
استحق هذه الأس|ء والصفات وتخلق بأحلاق الله » کا جاء 


. ٠١ سورة البقرة » اية‎ )١( 


فى الحديث النبوى : « إن الله تعالى ماثة خلق وسبعة عشر 
> خلقاء من أتاه بخلق مها دحل الجن . . » والتخلى 
بأحلاق الله تعالی هو الاتصاف ہا » بحيٹ يقابل كل 
خلق منه خلق إهى » فتتبدل منه الأخحلاق السيئة كا حرص 
والبخل والحسد » إلى أخحلاق الكرم والخيروالغبطة فیکون فی 
تخلقه بأخحلاق الله » حليفة لله وصورة له . ويستشهد 
لصوف عل هام الحقيقة ما ورد عن النبى صلل اله عل 
وسلم ا نه قال : « خلق ادم على صورة الرحمن0) » . 

ثم ير الإإنسان فى طريقه للكمال بالبرزخ الثاى » وهر 
ما يسمى « التوسط » حيث تفيض عليه الحقائق الإهية الق 
تجل عن الوصف › م البرزخ الثالث وهو معرفة الحكمة 
الإهية فى الخلى » والتوصل إلى مقام « كن » الذى تكون فيه 
الكرامات وخرق العادات فلا يزال الإنسان فى هذا البرزخ 
تخرق له العادات حتى يصر له حرق العوائد عادة" . 
(۱) أخرجه البیهقی فی « شعب الايان » » وابزیعل فى مسنده . كا أحرجه البخارى فى « الصحبح عن 

عثمان بن عفان » والسيوطى فى د الجامم الصغير » ص ۸4 . 

(۲) صحیح البخاری » باب الاستنذان ١‏ - وصحیح مسلم » باب البر ٠٠١‏ - ومسند ابن حنبل 


. وجاء فى التوراه إ سفر التكرين الفصل الأول ) إن الله حلق آدم على أدم على صورته‎ . . Y/Y 
. ٤۸/۲ الانسان الکامل‎ )۳( 


۲۰۹ 


. . بهذا يقف الإنسان على مرتبة الكمال » ويكون قد 
وصل إلى مقام الختام الذى يصبح فيه إنساناً كاملا » رمثلا 
أعلل فى الوجود ؛ وغاية له فى نفس الوقت . ویری الحیلى أن 
!| المقام مراتب ودرجات متفاونة ۽ فلا یزال الول یترقی فی 
مراتب الکمال على حسب ما يذهب به الله فی ذاته'“ ‏ . أما 
مطلتق لفظ « الإنسان الكامل » فانه لا جوز اطلاقه إلا عل 
محمد ۔ صلى الله عليه وسلم - فهو الذى تعين بالکمال کا م 
پتعين به غيره » وقد شهدت له بذلك أخلاقه وأحواله 
وأفعاله . 

ویژکہ عبد کرم الحيلل على أن مطل لفظ الإنسان 
الكامل › انا ذکر ی مو لفاته فالقصود به النبی محمد عله 
الصلاة والسلام .. فهو الإنسان الكامل على الاطلاق : 
والباقون من الأنبياء والاولياء الكمل » يستمدول من نوره 
ويلتحقون به لحوق الكامل بالأكمل وينتسبون اليه انتساب 
الفاضل إلى الأفضل . ولكن ليس لأحد من الكمال 
ما محمد عليه الصلاة والسلام - من الخلق والأخلاق › 
فهو عنوان هذا المقام الذى يتفاوت فيه أهل الكمال فيكون 


(1) امرجم الساہق ۲ . 


منهم كامل وأكمل على حسب لما وهبه الأكمل)الأسنى » 
والإشارات والتنبيهات على مطلق الكمال » فذلك لا جور 
إسناده إلا لأسم محمد صلى الله عليه وسلم » > إذ هو الإنسان 
الكامل بالإتفاق . 

وإذا كانت مراتب الكمال تجمع بين الأولياء والانبياء - ۰ 
صلوات الله عليهم - فإن الجيلى شير إلى أن ذلك لا يعنى 
الجمع بين مقام الولاية ومقام النبوة » على الرغم من أن مقام 
امع القرب | فااولایة ھی یں ئی تال می من ر 
بظهور أسمائه وصفاته عليه » أما النبوة فهى تولى الحق تعالى 
لعبده » ثم إرجاعه إلى الخلق ليقوم موزهم فی زمن ممین 
ليعلمهم ويدعوهم إل الصلاح . . ويقول الحيى أن کل بی 
هوف نفس الوقت ولح لله » ولكن ليس كل ول نن » بل أن 
هاية الول هى بداية النبى . 

. . ونعود إلى الإنسان الكامل فنجد الحيلى يشير إلى أن 
الإنسان الكامل هو القطب الذى تدور عليه أفلاك الوجود 
من أوله لأخره . . فالإنسان الكامل بالسبة للوجود مثل 
إنسان العن بالنسبة ا العين»› وذلك من حيث کون 
الإنسان الكامل هو « صورة الرحمن » وخليفة الله فى أرضه 

۹۸ 


« وعِلة » وجود الكون : فقد كان الوجود قبل الإنسان 
كشبح لا روح فيه » أو كمرآةٍ غير جلوة . . فلا لى الل 
الإنسان کان هذا الإنسان هو روح الوجود وعين جلاء المراة 
التى تتجلى فيها أسماء الحق تعالى وصفاته . 

كذلك یری الجحیلى آن الإنسان الكامل هو واحد فرد منذ 
كان الوجود إلى أبد الآبدين .! وهنا يأتى السؤال : كيف 
يكن أن يكون الإنسان الكامل واحد منذ الأزل وإلى 
الأبد ؟ 

وإذا كان الإنسان الكامل على الأطلاق هو محمد عليه 
الصلاة والسلام » فكيف الأمر وقد عاش النبى زمنا ددا 
ثم كانت وفاته عليه الصلاة والسلام ؟ . 

. . جيب الجيلى على هذا التساؤ ل بقوله إن البى هر 
أول الخلق جميعا » ويستشهد على ذلك بجملة أحاديث نبوية 
شريفة يشر إليها فى نايا كتاباته » كقوله عليه الصلاة 
والسلام ۾ گنت نيا آم بين الطين والماء » وقوله «أول 
ما خحلتق الله روح نبيك . 

اليل أن القت المحمدية » الى هى رمز الإنسان 
الكامل » موجودة قبل الخلق » فالنبى هو أول 
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خلتی الله کا هو « آخر» رسله › ومن هنا كانت صلاة الله 
على النبى غير مرهونة بزمن معين » بل جاءت الأيات 
القرآنية الشريفة بقوله تعالى : « إن الله وملائكته يصاون 
على الث )فكان الفعل « يصلون» على صيغة 
لمضار ع . . نما يعنى أن صلاة الله على نبيه - وصلاة الملائكة 
عليه - لا تنقطع فی زمن ما 1 بل هى داثمة مادام الوجود , 


ومن مشكاة النور المحمدى استمد الأنبياء السابقين 
عليه » فكان هو ول الخلتق الذى أخذ الأنبياء من حقيقته 
الأزلية . وكان عليه الصلاة والسلام اخر المرسلين الذى 
آنسد به باب الرسالات السماوية » لياق بعد الكَمُل من 
الأولياء الذين هم ورثة النور الحمدى . . فيكون الكاملون 
من الأولياء هم خلفاؤه فى الظاهر » وهو فى الباطن 
حقيقتهم . 

وهكذا ينتهى الحيلى إلى القول بأن الانسان الكامل هر 
واحد من بدء الخليقة إلى أبد الآبدين » لكنه يتجلى فى كل 
زمانِ با يناسب هذا الزمان » ويتسمى بأساء متنوعة أما 


)1( سورة الأحزاب آية 9 . 


11۰ 


أسمه الأصلى فهو محمد وكنيته أبو القاسم ووصفه عبد الله 
ولقبه شمس الدين . . عليه صلاة الله وصلاة الملائكة 
وصلاة النبيين . 


۲١١ 


حامة 


. . وبعد 

فقد كانت هذه الصفحات » ثمرة لصحبة ذوقية - 
امتدت لسنوات - مع فيلسوف الصوفية ( عبد الكريم 
الحيلى ) . . حيث أتاحت تلك الصحبة » الدحول إلى عام 
التصوف بافاقه الروحية الرحيبة ؛ ك أتاحت بعض 
الوقفات » لمطالعة مشاهدات أهل الذوق الحافلة بالدلالات 
العميقة » فكانت هذه اللمحات من الحقائق التى تحدثنا عنما 

ولابد لنا فى هذه الخانمة من وقفة أحيرة . . فقد تعرّفنا 
من خحلال صحبتنا لعبد الكريم الجيلى على الكثير من الأفكار 
الخاصة بأهل الطريتق الصوفى » أو بعبارة أحرى شاهدنا, 
طرفاً ما يسميه الصوفية « بالحقائق والدقائق والرفائق » . . . 

1۳ 


ومعتبرين الصوفية أهل بدع وضلالات . بل إن فريقا من 
فرأينا فى كلام الجيلى عن ( العبادة ) معنى أخر ينضاف إلى 
المعنى الظاهرى لأركان الشريعة الإسلامية » رأينا التكامل 
الصوفى بين الشريعة والحقيقة . ووجدنالى ( حقيقة 
العبادات ) مشهدا » يسبح لله فيه كل من فى السماوات وكل 
مَنْ فى الأرض » حتى أولئك الغارقين فى الضلالة . . إلى 
آخر هذه الموضوعات التى تناولناها فى القسم الخاص بفلسفة 
ا لحيل الصوفية . 
أما وقفتنا الأخيرة هنا » فسوف تكون عند : « أصول 
ومصادر الفكر الصرف تنل عل الكريم الحیل .. وهه 
الوقفة لابد ماما ء لأن الفكر الصوفى بعامة قد وقع اليوم بين 
شقن الرّحى ! فمن ناحية » لا تزال اراء المستشرقين 
الغربيين تؤ كد على دعوى مهترئة بالية » تقول بأن التصوف 
الاسلامى إغا أخحذ أصوله من مصادر غير إسلامية . . 
مصادر فی رمم هندية » أوفارسية » أويونانية قدية ! 
ولکا فى النہاية غير إسلامية وحسب . 
ومن الناحية الأخحرى . يقف المنكرين على الصوفية 
متوجهين بسهامهم الطاعنة فى التصوف وأقطابه .. 
1٤‏ 


ومعتبرين الصوفية أهل بد ع وضلالات › بل أن فريقا من 
هؤلاء الطاعنين قرر أن الصوفية- بالحملة - خارجون عن 
الإسلام ! 

وهكذا وقع التصوف بين المنكرين والمستشرقين » فى 
عاولة للقضاء على أعلى مظهر من مظاهر الحياة الروحية فى 
الإسلام . . ولكن الله - كا يقول فى كتابه العزيز - يدافع 
عن الذين أمنوا . 

ونری قبل النظر في أصول ومصادر الفكرالصون عند 
الجيلى » أن نتلبث حينا عند دعاوى المستشرقين » وعند 
أراجيف المنكرين على الصوفية . . فننظر فى هذا وذاك نظرة 
المتأمل » حت يتبين الرشد من الغىي : - 

أولاً : | لمستشرقون 

تعنى كلمة ( الإستشراق ) تلك الحركة العلمية التق قام . 
ما العلاء الأوربيون لدراسة التراث الشرقى عموما » وکال 
فريق من هؤلاء العلماء الغربيين قد جعل التراث الإسلامى 
هو لاء المستشرقین » فبحثوا تارخه وأفكاره وشخصياته . 

1٥ 


وما لبث التصوف الإسلامى أن أثار انتباه هؤلاء 
الستشرقين » فشهد القرن التاسع عشر بداية اهتمامهم 
التصوف الإسلامى . وتخصص فر من هؤلاء الستشرقين 
٤‏ التصوف واتجاهاته ومذاهيه . . وکان من أوائل هو لاء 1 


کان جولد تسیهر من ود ا مجر » ٠وكان ‏ على عادة 
اليهود ‏ ينظر إلى الإسلام نظرة الحقد والتعصب ! فوضع 
هذا اللستشرق اؤ لفات > وکتب العديد من الأبحاث الى 
دارت حول حور وحيد » وهو أن التصوف الإسلامی يرتبط 
بکل ما هو غیر إسلامی . . فالزهد فى الإسلام » انعکاس 
للرهبانية المسيحية . والمتصوفة ٤‏ الإسلام ٤‏ هم صورة 
صيغت على منوال بوذا . والتصوف الإسلامى فى النهاية » 
هو مزيج تلفيقى من المسيحية واليهودية والفلسفة اليونانية . 
ثم جاء بعد جولد تسیهر » مستشرق انجلیزی مسیحی 

و رینولد ألن نیکلسون الذى وصح هو الأ خر عدة 
مۇلفات فى التصوف الإسلامى وتار جه » فأكد فى هذه 
المؤلفات على أن التصوف الإسلامى إنغا هو مأخوذ من 


۲۹٦ 


الملسيحية فى نشأته » ومستمد من شتى الأصول فى تطوره . . 
أما شخصيات التصوف الإسلامى » فهى عند نيكلسون 
شخصيات مقلدة لسيرة الرهبان المسيحين . 

وعندما وصح هو لاء الستشرقين ما یسمی « د ائرة 
العارف الإإسلامية » کتب فیھا نیکلسون العديد من 
امواد » فكتب مثلاً عن نظرية الانسان الكامل عند الجيلى » 
فاثلاً غا تعبر عن رأى ( الرافضة ) فى الإسلام “ وانبا ظري 
دات أصل فارسی أخذها الصوفية من التراث الزراد شتی 
ولم يكن إدعاء نیکلسون ذا إإ إنساقا مع فكرته المسقة 
لقائلة بأن الإسلام لم يكن فيه ما يستحق النظر . . فنرى فى 
مقدمة كتابه الشهير ( الصوفية فى الإسلام ) مانصه : 
والناظر فى كتاب المسلمين - يعنى القران - يسترعى 
انتباهه » اضطراب مؤلفه ! ولكن ايان أصحابه الساذج ‏ 
يقصد أصحاب النبى - منعهم من مناقشة ما جاء فى هذا 
الكتاب من أفكار . . 


لانجليز إبان الاستعمار الانجليز ی لبلاد د السلمين ۳ 
يكن الدافع لبحثه فى الإسلاميات دافعاً علميا خالصاً . 


1۷ 


ومن الستشرقين الانجليز أيضا > کان الأستاذ براون 
الذى کان ستاداً للعديد من رجال الإإستشراق ‏ - ومن بینم 
نیکلسون ‏ وقد درس جوانب الفكر الإسلامی ( خاصة 
التصوف والأدب ) ولكن لأغراض إستعمارية › فام یکن 
هو الآخر ن - برغم درايته الواسعة بالتراث الإسلامى - أمينا 
ی بحله »› بل کان فی حقيقته مبعوثاً وجاسوسا للحكومة 
الانجليزية فى البلاد الإسلامية . 


وقد ربط هذا الرجل فى مؤلفاته بين التصوف والتراث 
الفارسى 3 وبیحث ٣‏ التصوف الفارسى فاصلد ياه عن 
تاريخ التصوف الإسلامى . 


أما أشد ضصربات براون للاسلام ۽ فکانت آأثارته 
للحركة البابية ومن بعدها الحركة البهائية » إذ لقن هذا 
الرجل كل من الباب والبهاء الكثير من عناصر مذهبيي . 
وكانت البابية والبهائية من أشد الحركات خحطورة على 
الإسلام فى العصر الحديث ! 

وجاء المستشرقون الفرنسيون » وعلى رأسهم لويس 
ماسينون الذى كانت وظيفته : مندوب الإدارة الاستعمارية 


۸ 


فى منطقة الشرق الأوسط . . وألتفت ماسينون إلى شخصية 
الصوق المسلم الحسين بن منصور الحلاج ليجعل منها 
موضوعاً لابحاثه التى انتهت ببحثه الشهير الذى نال به درجة 
الدكتوراة » بعنوان: عذاب الحلاج . 


وخلال صحبتنا للصوفية » ل نر وما لديم لفظة 
(عذاب ) الذى جعلها ماسينون عنوانا لبحثه فى الحلاج . . 
وبقطع النظر عن العنوان » فقد كانت نتيجة استغراق 
ماسينون فى دراسة الحلاج هى إنه انتهى إلى أن الحلاج هو : 
مسيح العام الإسلامى ! . 


ولا ندرى كيف ربط ماسينون بين الحلاج والمسيح ٠‏ 
فإذا کان الحلاج قد قتل ببغداد ( سنة ۹ هجريه ) 
وصلب . . فقد كان مقتلة لأسباب يطول شرحها » ولكن 
أغلبها سياسى . أما أن بربط ماسينون بين نڄاية الحلاج 
ونهاية المسيح » فكان شيا غريبا ‏ فالحلاج نفسه م یکن 
یعتقد ‏ کا یعتقد ماسینون ‏ بان المسيح قد صلب !. 

ثم تابع هنری کوربان مسيرة ماسينون » واتخذ من 
شخصية حكيم الأشراق شهاب الدين السهروردى موضوعا 

۱۹ 


لأبحاثه . وقام كوربان بكتابة تاريخ التصوف الإسلامى » 
فلم یتب ( تار بخ السو ) بار سا رر راء مر 
ونظریاته › فخاض ف الفكر الصوفى والفكر الشيعى وأ 
بأفکار أبعد ما تكون عن التصوف والتشيع » حت لاحظ 
ذلك مترجو كتابه والمعلقون عليه من علاء الشيعة الأثنى 
عشرية والاسماعيلية المعاصرين 


أتى المستشرقون الاسبان بنظرية ( التأثبر والتأثر) 
ج للحت ف تاریسح ¿ التصوف الإسلامى 4 فکان 
الاستتراق الاسبای ا ا کاثولیکیا بحتاً » رأی رجاله 
أن التصوف الإسلامى تأثر بالتصوف المسيحى ادل ٤‏ 
الرهبان المسيحيين المنتشرين فى العام الإسلامى . وأما رس 
الاستشراق الاسبانی فکان : « ميجيل أسين لاوس۲ ( 
الذى وضع نبغري عن عى الدین بن عرب . . م يستند 
فيه على أ هم المراجع الخاصة بأبن عرى » حتى كتا 
الفتوسات ا المكية ) . 
ومن المستشرفين الألمان » كان هانز هينريش شيدر 
الذى تناول أصول نظرية الانسان الكامل عند الجيلى وابن 
عر » فسافر ہا فى التاريخ السحيق » حتى وصل بنتهى 
۲۰ 


التعسف إلى أن هذه النظرية فى أصلها نظرية فارسية قدية › 
ترجع إلى الابستاق الفارسى وإلى بعض الخطب الدينية عند 


الزرادشتيه . 


ولسنا فى هذا المقام بصدد د تقصیل کلام الستشرقين 
وأراء أهل الاهواء واللر ٥‏ . ولكنا نود الأشارة إلى ما انتهى 
إليه المستشرفون من نظريات » كان نتيجة طبيعية للمقدمات 
والأفكار المسبقة الى وضعرها نصب أعينهم من البداية » 
والتی تسلب من الإسلام كل أصالة وجدة وابتكار .. ' 
وكانت الطامة الكبرى » فى أولفمك الذين,ِ تعلقوا بحبال 
المستشرقين وتتلمذوا عليهم وصاروا اتباعاً هم ف العام 
الإإسلامى ۾ فقد ردد هؤلاء مزاعم الاستشراق وتتلمذوا 
عليهم وصاروا اتباعا هم ٤‏ العام اللإسلامیى > فقد ردد 


(1) فيا يتعلق بامستشرق المجرى جولد تسهير » يمكن الرجوع إلى كثابه ( العقيدة والشريعة فى الإسلام ) 
وال كناب ( مد والحمدية ) كا يكن الرجوع فيا تعلق بنيكلسون إلى( الصوفة ى الإسلام) 
الاستشراقية إلى جانب کتابه ( عذاب الحلاج ) وانظر لآسين بلاڻیوس کتابه ( اہن عر › حیانه 
رمذهبه ) وبخصورص رأی شیدر الألای ۽ انظر إ الأنسان الكامل فى الأسلام للدكترر/ عبد الرحن 
پدوی ) . 
وتوجد العديد من الردود عل هذه الدعاوى الاستشراقبة فی مؤ لفات أساندتنا العاصرين ومن أفضل 
هذه المؤلفاث » الحرء الثالٹ من كتاب و نشأة الفكر الفلسفى فى الإسلام للاستاذ للدكتور/عل 
سامی النشار . ( نشرته دار المعارف بالقاهرة ھ). 


۲۲١ 


هؤلاء مزاعم الاستشراق حول التصوف وأہرتهم تلك 
الأبحاث التى كتبها المستشرقون فساروا على نفس المنوال » 
فأخذوا من اساتذتهم مناهج البحث » وأسلوب المعالجة » 
وکراهيتهم للتصوف .. ول يلتفت الستشرقون_ 
ولا اتباعهم من المسلمين - إلى أنه هناك منهج واحد لا يكن 
أن تستقيم بدونه أية أبحاث فى التصوف الإسلامى وهذا 
منهج هو : الذوق : . . فلا يكن استكناه المقصد الحقيقى 
لألفاظ الصوفية » بعر حس دوقی بستشف تلك الدلالات 
العميقة المتوارية حلف هذه ألألفاظ . 
| ولكن على الرغم من هذه المساوىء الكبيرة لحركة 
الاستشراف » فقد كانت هم بعض الحسنات المعدودة » منها 
تلك النشرات الأنيقة الى قامرا ما لبعض المؤلفات 
الصوفية . . ومنها تلك الأبحاث القليلة الى سلكت سبيل 
الأمانة العلمية » فأتت بنتائج لا بأس بها . 
ثانيا : المنكرون على الصوفية 
للمنكرين على صوفية الإسلام تاريخ طويل »› يبدأ من 
هؤلاء الفقهاء الذين وقفوا موقف العداء من الصوفية منذ 


۲ 


أواحر القرن الثالث المجرى . وترجع أسباب هذا العداء 
إلى اخحتلاف نظرة كل من الصوفية والفقهاء إلى أركان 
الشريعة » فالفقهاء يرون الأمور على ظاهرها وشكلها 
وقام الفقهاء بحملة شعناء على الصوفية > فقد رأوا فى 
بعض الأقوال والعبارات الصوفية شططا » فرموهم بالرندفة 
وأفتوا بقتل الحلاج وعین القضاة اهمذانى وشهاب الدين 
السهروردى » ووضعوا المؤلفات التی تقطر س فى حم 
الصوفية المسلمين . 
ول تقف مسيرة ة المنكرين على الصوفية وانما کان 
تشتد حيناً وتضعف حينا « وفقاً للظروف التار عة المتعغيرة 
ولکن لا ترال أقلامهم تطعن فى الصوفية حتى يومنا هذا ١‏ 
دون مراعاة » حتى لأدب الإختلاف فى الإسلام ؛ فنجد 
أحدهم یقول فی تقديه لإحدی رسائل آبن تیمیه : 
ر١)‏ من أمثلة هذه المؤلفات : 
مجموعة الرسائل والمسائل : لابن تيمية . 
لسان الميزان : لابن حجر السقلان . 
مصر ع التصرف : لبرهان الدين البقاعى . 
ٿلہيس اٻلپس : لاہن الحرزى . 
العلم الشامخ : للمقبلى . 


فف 


« وبعد . . فإن الصوفية هى الوباء القتال والداء 
العضال الذى منيت به هذه الأمة » فرقت الحماعة » 
وروجتٹ البدعة » وحاريت التوحيد وهاحمت الةو 
أشاعت الفوضي والجهل باسم العبادة والذكر والدعاء 
والطريق يعد الطريق واحدأء بل أصيج طراق 
عددا » على رأس کل ریق شيخ يدعو له » ومریدون 
يتبعونه » بل ویژهونه . . 

ا ال مل العرفة قد تسوا ان امل لطر 
الصوفى هم خاصة من استقام على الطريقة › فكان الأمر كا 
قال عز وجل : 
« أن لو آسقَامُوا عل الطريقة لأَسَمَيناهُمْ مَاءُ عُدَقاً ب 

وقد استقام الصوفية على طريق العبادة » وتحدثت كتى 
الطبقات عن تفانيهم ى العبادة ة وتقرم | إل الله بالنوافل « 
فهداهم الله إلى سبيله . . « والذينَ جاهدوا فپنا لنمديتہم 
سبلنا') » . . وخصهم احق تعالى ببعض العطايا وألعلوم 
اللدنية » وكانوا فى كل وقتءعباد الرحمن الذين يشون على 
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الأرض هونا » وإذا خاطبهم الجاهلون قالوا سلاماً . . ففى 
تاريخ التصوف الإسلامى نجد هلات الفقهاء على 
الصوفية » ولكن لا نجد واحدا من الصوفية ماجم الفقهاء 
فی أقواله أو مو لفاته . فقد كان الصوفية فى شغل عن ذلك : 

فی شخل باحق عن الخلق . 


والمنكرون على الصوفية من أهل الظاهر ء عادة 
ما یوجھون اتہاماتہم للقوم بسبب بسبب أحراهم غير العادية › 
وبسبب أفكارهم الدقيقة الى تحول دوماً على الجانب الباطنى 
فى العلاقة بين العبد وربه . 


فأما أحوال الصوفية > فھی نتاج لتجربة ذوقية ة خاصا 
يعايشها الصوفى فى ترقيه وعروجه نحو الذات الإهية ء وأيا 
من هذه الأحوال بخرج عن حد الشريعة فهو مرفوض عند 
الصوفية قبل غيرهم . وهذا فقد يغيب الصوف عمن 
حوله » وقد يفنى عن ما سوى الله للحظات › وقد ينطى 
ا رف هذا فهو داخل تحت حكم 


التجربة . : إن اسقط التكاليف › وصيع فرضا من 
فروص ا ¢ و عن داثرة الإسلام ¢ ولیس 
بصو . ) 


Yo 
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ویذکر ابن خلدون نی مقدمته رأیا سديدا فى مسألة 
أحوال الصوفية » فيقول « إن الإنصاف فى شأن القوم أهم 
أهل غيبة عن الحس . والواردات الآلمية تملكهم حت ينطقوا 
عنما با لا يقصدونه . وصاحب الغيبة غير ختار » والمجبور 
معذور ! فمن عَلِم مهم فضله واجتهاده واقتداؤ ه بالسلف 
الصالح » حملت أحواله على القصد الجميل . أمامن م يعلم 
فضله » ولا اشتهر › فمؤاخذ با صدر عنه من ذلك إذا ۾ 
یتبین ما محملنا على تأویل كلامه » . 


وأما عن السب الثانى من أسباب حلة المنكرين » وهو 
تميز الصوفية ببعض الأفكار والرؤ ى . فذلك « ميراث 
محمدى » فالقوم أخذوا ى بداية السلوك بأطراف العلم 
الظاهر » ولم يسمحوا للمريد المبتدىء بالدخول إلى الطريق 
قبل تحصيل العلوم الدينية من حديث وتفسر وفقه . فكان 
إن أدى (العمل) بهذا (العلم ) ورث العلم اللدنى الباطن ء 
کا ورد بأن من عمل با يعلم . . أورثه الله علم ما لا يعلم ! 


وهذا تميز الصوفية با يسمى بعلوم الإشراق » وفرقوا 
تلك التفرقة بين الشريعة والحقيقة. ؛ وهى تفرقة أثارت 
۲۲٦‏ 


حفيظة المنكرين إذ هموا لاك الم الدونى نكر 
الشريعة والحقيقة » وهو المعنى الذى أشار إلبه القشيرى فى 
رسالته حين قال : « الشريعة أمر بإلتزام العبودية » والحقيقة 
مشاهدة الربويية » فكل شريعة غرر مو بدة بالحقيقة فهى مر 
غير مقبول » وكل حقيقة » غير مقيدة بالشريعة أمر غير 
مقبول . فالشريعة جاءت بتكليف الخلق » والحقيقة إنباء 
عن تصريف الحق . الشريعة أن تعبد الله » والحقيقة أن 
تشهد الله . الشريعة قيام با أمر » والحقيقة شهود لما قضى 
وقدر وأخفى وأظهر . الشريعة مقام ( إياك نعبد ) والحقيقة 
مقام ( إياك نستعين) فالشريعة ( حقيقة ) من حيث أا 
وجبت بأمره » والحقيقة ( شريعة ) من حيث أن المعارف بالل 
وجبت أيضا بأمره . 

وعلى هذا النحو كانت ( الحقيقة ) عند الصوفية هى لباب 
( الشريعة ) فمن عمل بالشريعة انكشف له لبابها. 
فالجانبان يكمل الواحد م الآحر .. فلاشريعة 
بلا حقيقة › ولا حقيقة بدون شريعة . . وى هذا يقول 
الصوفية إن من شرع و يتحفق ققد تقس » ومن نحق و 
يشر ع فقد تزندٌّق ! . 


۷ 


. . فلعل حلة المنكرين على الصوفية قد وجدت 
ول ما اش ی ما ی الاه ا ا 
علقت بالتصوف بعد إنتشار الطرق الصوفية على نطاق واسع 
ودحول الحهلة والمنتفعين إلى الطريق الصوفى » فقد كان 
هؤلاء الأدعياء الذين لا هم مم غير الرقص فى الموالد ء 
صورة سلبية علقت فى الأذهان . . وظنها البعض : الصورة 
الحقيقة للتصوف . 
ولكن التصوف ری* من هر لاء الأدعياء الذين شرهوا 
صورة ة التصوف » وقد تنبه أثمة ة الصوفية إلى خطر أولفك. 
اعون منذ وقت مبكر » وظل الأئمة دوماً بجحذرون منيم . . 
فها هو ذو النون المصرى ( التو سنة ٠٤٠١‏ هجرية ) جذر 
0 : « إياك أن تكون بالمعرفة مدعياً » أوتكون بالزهد 
> أوتكون بالعبارة متعلقاً » . 


وها هو ابن خفيف ( التوفى سنة ۲۹١‏ هجرية ) ينتق 

الدخلاء على الطريق فيقول فى أحوالمم : عهدى بالصوفية 

انهم يسخرون من الشيطان » والآن الشيطان يسخر منهم ! 

وقد وضع أوائل الصوفية العديد من المؤلفات الى 

تسعى لتنقية التصوف من شوائب المدعين فمن ذلك ما أشار 
۲۸ 


إليه القشيرى من أن سبب تأليفه ( الرسالة القشيرية ) هو 
ما راه من المدعين من تشوييٍ لصورة التصوف » فانتظر 
الرجل أن تنكشف الغمة » ولكن : «أى الوقت إلا 
إستصعابا ء وأكثر أهل العصر بمذه الديار إلا اديا فيع 
اعتادوه . فأشفقت على القلوب أن تحسب إن هذا الأمر- 
يعنى التصوف ‏ بنى على جملة هذه المظاهر » وإن سلف 
الصوفية على هذا النحو ساروا . . الخ » فكتب القشيرى 
رسالته ليظهر حقيقة التصوف » ويرد تلك الصورة المشوهة 
الى رسمها المنتفعين والحهلة وعوام الناس للتصوف . . 
ومن هله المؤلفات الصوفية ما كتبه الشعرانى فى القرن 
العاشر الهجرى ؛ فنجده يقول فى مقدمة كتابه ( الكوكب 
الشاهق ) إن هذا الكتاب جاء ليفضح الأدعياء 
فهو : « كالسيف القاطع لعتق كل من يدعى الصلاح فى 
هذا الزمان بغر حق » لأنه يسلخه من طريق الصلاح كا 
تنسلخ الحية من جلدها ». 

ولا يزال أهل تصوف الحقيقة محذرون من هذه الظاهر 
السلبية حتى اليوم » وبژ كدون على أن ما مجحدث فى الموالد 
والأذكار ليس هو المعبر الحقيقى عن التصوف . فالتصوف 


۹4 


(عِلْمّ وعمل ) علمٌ قائم على تعاليم الكتاب والسنة » 
وعم بأوامر الله .. علم كتب فيه أئمة التصروف وعمل“ 
بمجاهدة النفس الأمارة بالسوء . 
ولنترك کلام المنكرين والمستشرقين إلى كلام الجيل 
وفكره » لنرى الأساس الذى قام عليه فكر هذا الرجل › 
ونرى ما هو المصدر الذى استقى منه نظرياته الصوفية . 
%*F #‏ #* 
اذا نظرنا إلى فلسفة عبد الكريم الجيلى الصوفية » نظرة 
تحليلية . . لا تضحت لنا الدعامات الأساسية فى تصوفة › 
أو بعبارة أخرى : « أصول ومصادر الفكر الصوفى عند 


ويكننا القول بأن هناك ( أصلين ثابتين ) لفلسفة الجيلى 
الصوفية » إلى جانب ( ثلاثة مصادر ) رئيسية . . فالأصلان 
هما : الكتاب » والسنة . أما المصادر فهى : التأويل 
الصوفى ‏ التجربة الروحية ‏ الثقافة السائدة . 
وتأتى هذه التفرقة بين ( الأصل ) وبين ( المصدر) على 
اعتبار أن الأصل » هو الدعامة الشابتة للفكر والفلسفة 
۳ 


لصرفية بعامة ء مسراء عدر اليل أو عند غيره من 
الصوفية . . وهذا الأصل أيضا ضا هو القاس الذى يضم 
صوفية الإسلام جي للحكم على أ فكر› و 

N EOE PET 
اسو تیت ی ات‎ 


أما المصادر » فهى ( العيون ) التق يستقى منہا كل 
صونی » والتی يكن أن تتنوع - بخلاف الأصل الثابت - 
فنرى المفكر الصوفی یستمد من مصادر » قد لا تکون ھی 
داتہا 1 نفس المصادر التي يستمل مها غير ٍ . وإن کان من 
لمكن » أن نجد اتفاقا بين , بعض الصوفية » فى مصادر 
فكرهم الصوفى ! وبالحملة : فالأصول ثابتة » ولكن 
الصادر ‏ قد - تتنوع . 
ولعل تفصيل الكلام فى أصول الفكر الصونى ومصادره 
عند الحيل > يكون الرد الأفضل عل ادعاءات 
( المستشرقين ) الذين ذهبوا إلى أن التصوف ليس إسلامياً فى 
أصله ومصدره » ویکون فى الوقت ذاته - أنسب حجة تسا 
الى إخواننا ( المنكرين ) على التصوف والصوفية 


۳1 


وذلك » على الأقل ؛ في يتعلتق بعبد الكريم الجيلى › الذى 


نعتبره : فيلسوف الصوفية . 
الكتاب والسنة 


عادة ما يبدأ الحيلى كتاباته بشهادة لا إله إا الله » 
والصلاة على النبى - عليه الصلاة والسلام بحيث يكن 
اعتبار هذه الإفتتاحية » خحاصية أساسية فى مؤلفات 
الجيلى . . وهو يسوق هذه الشهادة فى كل مؤلف بكلمات 
ذوقية عليها سمة التصوف . . فيقول فى مستهل أشهر كتبه 
( الإنسان الكامل ) معلناً هذه الشهادة : 

أشهد أن لا إله إلا الله المتعالى عن العبارات » المتقدس 
عن ان تعلم ذاته. بالتصريح والإشارات > كل إشارة دلت 
عليه فقد أضربت عن حقيقته صفحا » وكل عبارة هدت 
ما أقتضاه » ويذاته حاز الكمال واستوفاه : 


وأشهد أن سيدنا محمد - ية - المدعو بفرد من أفراد بى 
ادم ٤‏ عبده ورسوله المعظم « نبيع المكرم » ورداژ ه المعلم « 
۲۲ 


وطرازه الافخم > وسابقه الأقدم > وصراطه الأقوم جل 
مراة الذات » منتهی الاس|ء والصفات » مط أنوار 
الحبروت ٤‏ منزل أسرار اللكوت ». ذو السبع المثای 
صاحب المغاتيح والثوانى » مظهر الكمال ومفتضى الحمال 
والحلال . 

فھا هو رجل یقول « رب الله » » ویشهد بالوحدانية 
وصدق الرسالة ! ثم يؤكد الجيلى أن كل ما أورده فى 
مۇلفاته » مؤيد بالكتاب والسنة .. وعلى حد قوله فإن 
« كل علم لا يؤيده الكتاب والسنة فهو ضلالة » ولکن 
الانسان قد يطالع كتب الصوفية » دون أن يهتدى الى أصل 
کلامھم فی کتاب الله وسنة رسوله _ لقلة علمه ‏ فينكر 
عليهم . وقد أشار الجيلى إلى تلك النقطة » ناصحا الذى ن 
يقع بعد على الاصل الشرعى للحقيقة أن يتمهل فى 
الحكم . . كما نصحه بترك کل مالا جد له أصلا فی الكتاب 
والسنة » ويتوقف عن العمل به > حتى يفتح الله عليه 
بذلك . . يقول الحجيى : 

. . ثم ألتمس من الناظرفى هذا الكتاب (يعنى 
الانسان الکامل ) بعد أن أعلمه إننى ما وضعت شيئافى هذا 

r 


الكتاب إلا وهو مؤيد بالكتاب والسنة » أنه إذا لاح له شىء 
فى كلامى بخلاف الكتاب والسنة » فليعلم أن ذلك من 
حیٺ مفهومه » لا من حیث مرادی الذى وضعت الكلام 
لأجله . فليتوقف عن العمل به ( مع التسليم ) إلى أن يفتح 
له عليه عرفت > وحصل له شاهد لك من كتاب الله أوسنة 

. وفائدة التسلیم ) دترا الإنكار هنا ء أن لا يحرم 
لوصول إلى معرفة ذلك > فمن أنكر شيا من علمنا هذا 
حرم الوصول اليه ما دام منكراً . 


اا را ق شرا م الحيلى من الكتاب والسنة › 
وجدنا ا نه قل بنگرة ن تلك لقكار ان ر 
فصول هذا الكتاب » إلا ومذه الفكرة أصل من القران أو 
الحديث النبوى . ففى فصول القسم الثانى تحدثنا عن حقائق 
قد يقف أمامها البعض حائر IG‏ 
الجيلى عن ( حفيقة الديانات ) حيث يقرر أن كل البشر- 
من اهتدی مهم ومن ضل يسجدون لله على ألحقيقة . . 
ولكن اذا كان الفهم حار فى ذلك » > فھل یکن لانسان ان 
ینکر قوله تعالى فى سورة اللمل : « ولله يسَجْدٌ ما فى 
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السموات وما في ألأرّض من دَابةٍ وَالُلائکة رهم لا 
بستکبرۇن . . أية ۹ وقوله تعال ف سورة الرعد ررولله 
سجد من فى السمرات ولأرض طوعا وَكرهَاً . . أيه ١إ‏ 
وواضح هنا أن الفعل « يسجد » جاء على صيغة المضارع ! 
. . وعلى ذلك » فعندما يقول الحيلى - أو غيره من 
الصوفية - بأن أهل الإسلام» وكذلك أهل الدانات 
السماوية وغير السماوية › عابدون لله , فإن لذلك أصلا 
انيا في سورة الذاريات « وما خلَقّت الجن والإنس إلا 
ليعندوْن . ية ٠١‏ » وعندما يقول بأنهم ليسوا عابدين لله 
فحسب » بل هم ى تسبيح للخالق » > تسبيح إما بالظاهر أو 
بالباطن فان ذلك صدی لقوله تعالی فی سور الاسراء « وَإن 
من شىء إلا ويسْبَح بجمْلِهِ. . أية ٤٤‏ » وعندما يقول 
ایل بأن کل سعی إنسانی مصيره إلى الله » واتجاهه إلى 
. . فهويستند إل الأيات الواردة نى سورة البقرة » حيث 
EEE‏ .ةا 
وعند حديث الحيلى عن ( العارية الوجودية ) نجد طرفا 
من هذه الحقائق الكشفية .. هذه الحقائق الى تسرع 
امنكرون فى الحكم على أصلهاء ولم يراعوا أمم » ما 
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تذوقوا » ولو تذوقوا لعرفوا . . ولو عرفوا » لاغترفوا . 
فالحيلى يبدا كلامه عن حقيقة العارية »> بالكلام فى ( الخال ) 
حيث يقرر أن كل ما فى الحياة الدنيا» محض أوهام 
وخيالات . . وهى الحقيقة التى تقال للانسان بعد انتهاء 
الحياة الدنيا : « مذ كنت فى عَفلَةٍ من هذا فكشفنا عنك 
غطاءك فيصر الوم حَدَيدٌ ٠‏ . سورة ق » آية ۲۲ وعندما 
يقول الجيلى بأن تلك الأوهام والخبالات إغا تكتسب صغفة 
الوجود المؤقت » لإا عبارة عن تجليات الحتقی تعالى ( اللا 
متناهية ) فذلك لأن الله تعالی » ک) قال فى كتابه العزير : 
« کل يوم هُونی شان . ٠.‏ 

كذلك حدثنا ا لحيل عن ( أسرار الايان ) فقال إن قلب 
المؤمن هو العرش الحقيقى للألوهية » فأصل ذلك فى 
الحدیث القدسى ۽ الذى ذدكره حجة الاسلام ٤‏ « إحياء 
علوم الدين » > والذى يقول فيه الله تعال : « ما وسعنى 
ری ولا سمّاواى » ووَسَعَّنى فلب عَبذى اومن . ٠.‏ 
وحين قال الحيلى بأن وسع الإبيان » فيه ما يسميه الصوفية 
بالمشاهدة » . . فلأنه قرا فی کتاب الله : شد الله أنه لاإله 
لأ مر والاَئكة وأولو العم . . سورة الشورى » آية ٠١‏ 1 

۳٦ 


وحين قال الجيلى بأن هناك ثمرات للإیان » مہا أن ينظر 
الؤمن بور الله وكام عن لله ٠.‏ فلات م بردي 
الاحاديث الصحيحة التى تروى أن الي - صلی الله عليه 
وسلم قال : « | وا فراسَة اومن فإنه ينظر بنور الله ) 
وقال « کان فی الام السابقة فوم بتكلَمُون » ِن عر أن 
يووا أنبياء » فإ يك منم ی أمتى فعمر بن الخطاب » . 


وكان الفصل الأخيرمن هذا الكتاب عن نظرية الإنسان 
الكامل ؛ وإن كنا قد عنرضنا لتلك النظرية بشىء من 
التفصيل ع بحث دقيقق لأصول ومصادر وتطور هذه 
النسظرية - ف موضع اخحر ( المجلد الاول من رسالتنا 
للماجستير) . فاننا هنا سنكتفى بالإشارة الى الأصل 
القرآن » لأفكار الجيلى حول الانسان الكامل لاإبانة عن هذا 
النبع الذى شرب منه الحيى وغیره من الصرفية . 

فى الإنسان الكامل » حدثنا الجيلى عن المفربين من 
أولياء ا . . أولئك الذين قالت عم آیات سوره ة الواقعة 
إنمم «٠‏ السابقونٌ السابقونٌ وبك الْقربُوْن . . ایات 
٣۹‏ ۱ ثم حدثنا عن العبد الرباق ,ٍ . الذي قال عن 
الحديث القدسى : ما زال عَْدِى يقرب بالنوافل حى 
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اجه .. وصح عَبْدا بايا يمول شىء ء کن فيکون ) 
وشا عن كرانات ( عباد لرن الراية . . الت قالت 
الآيات إا ( البشرى )( . . مم البشرى فى الاق الذنيّا وني 
الأخرة. . يونس ٦٤‏ » وکان الإنسان الكامل ى النهاية » 
هو قطب هؤلاء العباد وأعلاهم مقاماً » وهو أيضاً - 
التحقق بالخلافة الإهية الى جعلها الله الإنسان فى الكون » 
فقال الحيلى بأن هذا الانسان الكامل هو : خليفة الله فى 
الارض . . الخليفة الذي دكر, الح تعالی ى سورة البقرة 
حين قال للملائكة « إنى جاعل فى الأرضص خليفة . ايه 
» وهذا اللإنسان لكاملء رخا أن أرف . 
متخلق بأخحلاق الله . . والحديث النبوى الذى آخرجه 
البخارى والبيهقي والسیوطی ر يقول : ) إن لله 
مائة خلق وسبعة عَشر خلقاًء مَنْ آتاه خلت ينها دخل 
الحنة » وقال الحجيى إن لق الانسان الكامل وأخلاقه : 
أخلاق إمية » وكذلك خلق الانسان الكامل وخلقته : 
صورة ة إلهية . . والحديث الوارد فى الصحيحين يقول : 
( لق آم عل صورة الرکن وآدم کان » اول حلي 
. وأول إنسان كامل فى الأرض . 


۸ 


وصحت فى النهاية نسبة الجيلى لنب الإسلام ‏ عليه 
الصلاة والسلام - حين أكد الحيلى على أن الانسان الكامل 
بالاتفاق هو ( محمد ) والباقون من الكاملين » ملحقين به 
لحوق الكامل لمن هو أكمل » ومنتسبين اليه انتساب الفاضل 
لن هو أفضل . 


وإذا كنا قد أشرنا هنا إلى تلك الرابطة بين أفكار الحيلى 
الدقيقة التى تتألف منہا نظرياته » وبين أصول هذه الافكار 
فى الكتاب والسنة . فذلك حى يتخفف (المنكرون) من 
تلك الحدة التى يقابلون ما فكر الصوفية » وعسى أن 
تنقارب وجهتى النظر . . ويلتئم شمل شقى المسلمين › 
وتسقط تلك الفواصل المزعومة بين الصوفية والسلفيين 

وقبل الكلام عن اللصدر الأول من مصادر الفكر 
الصوفى عند الجيلى » وهو ( التأويل الصو ) للآيات 
القرآنية والأحاديث النبوية » نورد عبارة للقشيرى فى رسالته 
التى تعتبر واحدة من أهم مراجع التصوف ‏ يقول 
القشيرى :. 


أعلموا ركم الله أن شيوخ هذه الطائفة » بنوا قواعد 


۳۹ 


أمرهم على أصول صحيحة ى التوحيد » صانوا بها عقائدهم 
عن البدع » ودانوا يما وجدوا عليه السلف وأهل السنة من 
توحيد ليس فيه تمثيل ولا تعطيل » وعرفوا ما هوحق القدم › 
وتحققوا با هو نعت الموجود من العدم . . وأحكموا أصول 
العقائد » بواضصح الدلائل ولاح الشواهد .. ومن تأمل 
ألفاظهم وتصفح کلامهم وجد فى مجموع أقاويلهم 
ومتفرقاتها » ما يثق بتأمله بأن القوم ( الصوفية ) م يقصروا 
فى التحقيق . . ول يعرجوا فى الطلب إلى تقصير . 

٠‏ ولننظر فى ( المصادر ) الى استمد منها الجيلى فكره 
الصوفى . . بادئين بالتأویل الذى يعد واحدامن أهم هذه 
الصادر . ويقوم هذا ( التأويل الصوف ) عند الصوفية ‏ 
عل تناول الأيات القرانية » والأحاديث النبوية تناولا 
ذوقيا . . فالتأويل عند القوم مصدر قائم على الأصل : 


التأويل الصوفى 


التأويل كلمة قرانية »۾ وردت مرات عديدهة ٣‏ الأيات 
الكرية . . فجاءت لتعنى « تفسبر الرۇ یا » ک| جاءت 
4۰ 


للاشارة إلى إلى « الوصول الى حقيقة المعنى المراد من الأيات 
القرانية » . . وقد وردت كلمة ( التأويل ) أيضاً › فى 
الاحاديث اللبوية الشريفة - بمعنى : إدراك الحكمة البالغة 
لکامنة ی کلام اله تمال فی القرآن ج فی ی ا 
رضى الله عنہا > كان النبى عليه الصلاة والسلام › پکٹر أن 
یقول فی رکوعه وسجرده خا الم تنك باو 
قران » . وی حدیث ابن عباس « الهم ففهة فى 
الدين ( وَعَلمه التأريل“ ¢( 


ویری بعض اللغويين - كإبن الأعرابى - أن التاويل 
والتفسر بمعنى واحد . . ولكننا نری الأمر بخلاف ذلك » 
فالتفسير هو بيان وشرح اللفظ الشكل » وإظهار المستغلق 
من الكلام بعبارة وإاضحة مفهومة . أا الشأويل ¢ فهر 
استبصاروترجيح لمعنى من امعان اتی تہ لھا اظ بوج من 
اوجو وتخلیب هذا عى عل سار ٹر معای اللفظ . 
(أول لکلا 0 Cl‏ تبره وقلره . 


١ (‏ )انظر : لسان العرب » لاہن منظور ( طبعة-بيروت ‏ دار لسان العرب ) الجزء الأرل 
ص ۳ ازع الٹای ص ٠٠۹١‏ . 
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. . وقد لجأ علاء المسلمين على اختلاف مذاهبهم _ 
منذ. وقت مبكر _ لطريقة التأويلل » كى يدعموا أفكارهم 
ونظرياتهم » ويقيمون الحجة عليها من كثاب الله . ولعل 
بداية التأويل » كانت على يد فرفة ( المعترلة ‏ الين قالؤا 
بنظرية فق ( التنزيه الالهى ) تقتضى نفى التجسيم والتشبيه 
عبن الذات الإلمية . . فل] وقف هؤ لاء المحتزلة“ على 
الآيات الى تشعر بالتجسيم والتشبيه ء » مثل قولسه تعال › 
دد الله فق نیبم » وقوله « ری بأغینا» . تھبرا إل 
تاویل هذه الآيات وأمثاما تا ونل عقلياً » بحيٿ يتف ا لمعن 
مع تظريتهم القائلة بنقى التشبيه » » فقالوا إن المراد 
« باليد ».» هو تأييد الله للمؤمنين . . وهلا لأن الله عز 
وجل > لا یکن آن تكون له « يد » بالمعنى الذى نعرف» 
فالله تعال « لیس كله شىء . الشورى › 
آبة. اب كذلك أول المعتزلة « رى بأغيتنا» فقالو ؛ آأى 


ولكن تأويل المعتزلة كان تأويلا عقليا » أدى إلى العديد 


١ (‏ )المعتزلة فرقة كلامية ؛ وهم أصحاب ( واصل بن عطاء ء ) الذى أعترل هو وأصحابه جلس 
ا لحسن البصرى فى مسجد البصرة . . فسمى واصلل وأصحابه با لمعتزلة . 


4۲ 


من الشائج الى تالف روح الآيات » ومن هنا قامت 
حلافات عديدة بين المعتزلة وأهل السنة . . ولم يكن اعتماد 
العتزلة على التأويل العقلى للآيات هو الطريق الأمشل في 
تناول آيات القرآن » التى قال الحق تعالى أقه « لايعْلم. 
ويله إلا الله . . أل عمراك » أية ۷ » فالتآويلل العقلى الذى 
ام به آهل الاعتزال- برغم أنهم قصدوا به التتزيه.- | 
يصل مهم إل معرفة حقيفة الآيات القرآنية ‏ . تلك الحقيقة 
الى : لا يعلمها إلا اله . 


ونترك تأويلل المعتزلة » لننظر ق التأويل الصوفى 
وحقیقته .. وهتا تنجد الشيخ الأکیر غیى الدين بن عرں 
بقول فى ( فتوحاته المكية ) إن الصوفية فرغوا قلوهم من 
الفكر والنظر ء وأحلوها میاسوی الله فحصل ف 
نفوسهم تعظيم الحق تعالى ,» وعرفوا أن معاتق الآبات, 
لا تدرك بالفكر والبحث والنظر . . فقالو : لتا أن نسلك 
طريقة أخرى فى فهم هذه الكلمات » وذلك أن نفرغ قلوبنا 
من النظر العقلى والفكرى » ونجلس مع الله تعالى بالذكر › 
على بساط الأدب والمراقة والحضرر » والتھییء › لقبول 
ما یرد علینا من الله تعالی » حنی کون هو الذى ينول تعليمنا 


4۳ 


بالکشف رالتحقیق > کا قال احق تعالی فی کتابه العزير : 
« واتقوا الله ویعلٰمکم الله . . سورة البقرة 
آیه ۲۸۲ ( 


١‏ إن فوا الله عل كم فرقاناً . . سورة 
الانفال آیه ۲۹ ) 


« وقل رب زذنى علا . . سورة طه › آیه 


114( 
« وّعلمناه مِنْ لدنا علا . . سورة الكهف . 
یه٥‏ ) 


فعندها توجهت قلوب الصوفية وممهم إلى الله تعالى › 
القت نبا ماك په برعم من دمرى بث وار 
ئج الفكر العقلى » وكان منم هذا الاستعداد بتطهر 
ل ر الجوارح . . تجلى الح تعالى مم مُعلما إياهم › 
فأطلعهم بالمشاهدة على معانى هله الأخبار والكلمات دفعة 
واحدة » وذلك بضرب من ضروب ( المكاشفة ) فتقررت 
عند هؤلاء المحققيں الحقائق الاهية المرادة من كلامه عر 
وجل ٩‏ . 


١ (‏ ) أنظر : الفتوحات المكية لابن عر » السفر الثاني فقرة ٤١‏ وما بعدها , 
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وهکذا » فالصرنی › لذ شع بصره اورستوه على ااب 
القرآئية » فهو يستظهر العنى اراد استظهارا قلبيا . وإذا قرا 
فی كتاب الله » كانت القراءة استبطانا شخ للدلالات 
العميفة المنوارية حلف اللفظ . . وهناك مدأ صوفى يقول : 
إفرأ القرآن ¿ وكأنه زل فى شأنك ! 

. من هنا ۾ کان التأويل الصرن نناجاً لتناول 
(قلیی) خاص للابات القرأنية › وثماراً (ذوقية ) 
لکاشفات وا مامات إمية يتجلى الله ما على عباده القن . 

وفد مرت علينا. أمثلة ة من تأويلات الجيلى للآيات 
القرآنية » كقوله فى معفى الآية « إن فى ذَلِكْ لَذِكَرّى ن كان 
له قَلْب.. . سورة ف › أية ۳۷ » فقال إ إن المراد من کان له 
قلب : من کان له انقلاب ور جو ع إلى احق تعالى ! ومن هنا 
فال فى قصيدة النادرات بنوع من الثورية : 
رأ ¢ بإلعقول ْ | سرخقيفة.. ٍ 
. لل مُوذوقلب. » إلى الحتي را جع 


١ (‏ ) الحيل : النادرات العينية ٠١١‏ 
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ء أمثلة تأويلات الجيلى أيضا > ما ذهب اليه فی قوله 
تما إا رضنا الأَمانة عل السمُواتِ والأرضٍ والجبال, 
فان اَن يلما وأشنفقن هنا وملا الانسَان انه کان 
لما جرلا . . الاحزاب › آيه ۲۳ فقال : المقصود 
بالأمانة هو ( قبول التجلى الإلمى ) والمقصود بأنه کان ظلوما 
جهولاً » هو أن الانسان کان ظلوماً لنفسه جهولاً بقدرها. 
رغم كونها المحل الأوحد لفيض التجلى الإفى الذى اشفقت 

مله السموات والأرض والجبال ! 


ومثال خير . . يتأول الحيلى معنيالفظ الحلالة ( الله ) 
فیقول : 

ر احتلف العلاء فى هذا الاسم » فمن فائل يقول انه 
جامد غبر مشتتق - وهو مذهبنا » لتسمی الحق تعالی به قبل 
خلق المشتق وا مشتق منه ومن قائل إنه مشتق من ( أله » 
اله ) إذا عشق ! بعنى تعن الكون لعبوديته . . کا يتعشق 
الحديد بالمغناطيس تعشقا ذاتيأ » وهذا التعشق هر 
(تسبيحه) الذى لا يفقهه الكل | فاستدل من قال بأن هذا الإسم 
مشن . بقونم ره والوه) فلو کان جامدالا تصرف .: 
ثم قالوا بان هذا الاسم لما كان أصله ( أله ) ووضع 
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اللمعبود › دخله لام التعريف » فصار ( الإله ) فحلف 
الألف الأوسط منه لكثرة الاستعمال . . فصار : الله » . 


« واعلم إن هذا الاسم خماسى » لأن الألف التى قبل 
الماء ثابتة بى النطق » ولا يعتد بسقوطها فى الكتابة .. 
غالألف الأول من إ الله ) عبارة عن « الأحدية » التى هلكت 
يها الكثرة فلم يبق نما وجود بوجه من الوجوه » وهذا معنى 
قوله « کل شىء هالك إلا وجهه»يعنى وجه ذلك الشىء › 
الذى هو : أحدية الح تعالى فى الشىء !! 


« والحرف الثانى ر اللام) عبارة الحلال الاهى » وهذا 
کان اللام ملاصقا للألف » لأن الحلال أعل تجلیات الذات ' 
الالمية . وقد ورد فى الحديث النبوى « العظمة إزارى › 
والکبرياءُ رذاثى » ولا اقرب من الإزار والرداء إلى 
صاحبه) » فثبت أن.صفات الحلال أسبق من صفات 
الحمال . . والصفة الواحدية الحمالية إذا استوفت كما ما فى 
الظهور » سميت جلالا » لقوة ظهور ساطان الجمال» . 
« والحرف الثالث ر اللام الثانية ) عبارة عن الحمال المطلق 
السارى فى مظاهر الحتق سبحانة وتعالى . . وبسائط حرف 
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اللام ( = لام الف » ميم ) وعددها فى حساب الجمل 
(۷۱) 
وذلك هو عدد الحجب الى أسدهما الحق بين جماله وجلاله 
وبين خلقه » لکی لا ينسحقوا من تجليه| . وهلا هو حقيقة 
معنی الحدیث النبوی: إن له بيغا ومین حجًابا ن نور - 
وهو الجمال - وَظلْمة - وهى الجلال - لو كشفها» 
لأحرفّت سبحات وجه - تعال - ما أنتهى إليه بصره . » 
, والحرف الرابع من اسم ( الله ) هو الالف الساقط فى 
الكتابة ولكنه ثابت فى النطق » وهو ( الف ) الكمال 
الستوعب الذى لا نباية ولا غاية له » وسقوطه فى الكتابة 
عدم انتهائه » ولبوته فى النطتق إشارة إلى حقيقة وجود 
الكمال فى ذات الحق سبحانه وتعالى » . 

ر والحرف ا لخامس ( اهاء ) يشير عند الحيل إلى هرية 
الحتق . . واستدارة رأس الماءء إشارة إلى دوران رحى 
الوجود الحقى والخلقى على الانسان ..» ٠‏ 


. . لكن الصوفية > وقد أدركوا خطورة ( التأويل ) 
وحساسیته » منعوا أن یکون التأوپل مباحا لکل شخص ! 
وقال الصوفية بأن التأويل موقوف على ( الخواص ) أو كبار 
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الأولياء » أما الشخص ( الام ) فلا بحق له أن يتأول 
معا الآيات من تفه ء فطللك شرم ر . فإذا قام 
العام بالتأويل » كان أشبه بمن يخوض البحر امغرق » وهو 
لا بحسن السباحة . 

كذلك › منع الصوفية تأویل العام للعامی ْ ا 
لعا أن حادث الا بلسان التأويل . . وإلأ ء فذلك أشبه 
کا یقول الغرالى ٠‏ بالغراص الذى جر شخماً لا 
يعرف السباحة » إلى اعماق البحر المهلك . 
٠‏ وتجدر الإشارة هنا » إلى أن تفرقة الصوفية بين ( العوام 
والخواص ) لا تقوم على اعتبار ان ( العامّی ) هومن لا ید 
القراءة والكتابة .. ا 
عندهم : الأديب ¢ والنحوى والفقيه ٤‏ والمتكلم . 
وكل عام » > م يتجرد من علائق س 
الايان . 

وهكذا , . فشرط التأويل عند الصوفية › أن يکون 
( الأول ) متجرداء ومتذوقا » وتعارفا بالله . . بعبارة 
أحری » لابد أن يكون المتأول : صاحب تجربة صوفية . 


ر )١‏ الخزالى : الجام العوام عن علم الكلام ٠‏ ص ۱۷ › 1۸ 
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التجربة الصوفية 

التجربة الصوفية واحدة:من أهم مصادر الفكر الصو 
عند الجيلى » وقد عرضنا للمفهوم الصوف هذا التجربة 
الروحية عند الكلام عن ( العبادة ) كا يراه وني 
وأيضا > عند الكلام عن أسرار الايان . . ما کن معه أن 
نلخص ( التجربة الصوفية ) فى عبارة موجزة ٠‏ فنقول 
بأنا : شلوك صادق لطريق القزب من الله بالفرائض 
رالسوافل, > وراج روج بالتفْس الإنسانية رمن أخوال 
التلوين إلى قامات النكين . 


ولكن مانود الإشارة اليه هنا » هو ( خصوصية ) هذه 
لتجربة وتفردها » ما يفسر ( ثراء ) الفكر الصون » على 
نحو الذى نراه عند أئمة التصوف . وتعنى خصوصية هذه 
ربة » أنها لا تتكرر عند كل الصوفية . . فلكل صوفى 
ربته الروحية الحخاصة » التى يبدأها ( مريداً ) ثم ينتهى متا 
إلى الإمامة الروحية » والمكاشفات والعلوم اللدنية » ولكن 
تظل معالمها وتفصيلاتها » سرا بين العبد وربه » وحبامتفردا 
يستقر ما بين شغاف الصو وأوتارقلبه المتشوق إلى عال 
الأنوار 
10٠‏ 


ولعل هذه ( الخصوصية ) فى التجربة الصوفية » هى 
اسب ردك شمر بارج ایر د کر 
. . فلكل صو تجربته الى تعد : « نيج وَخَدٍّ ‏ 
رلا ما عبر عن أبو بكر الشبلى - منذ وقت مبكر حن 
قال : 
باح نود عار واه 
زكتمت ا هوى »› ففزت بوجذى 
فإذا کا ل القَيامةٍ ودی : 
اين اهل المرّى؟ َقّدمت وحدى() 


وما يشر إلى حصوصية هذه التجربة الذوقية » ما نراه 
عند الأمام عبد القادر الحيلاى . أحد الأقطاب الاربعة فى 
تاريخ التصوف » توفى سنة ٠٦١‏ هجرية - فى كلامه عن 
( الشيخ والمريد ) حين يقول إن الله عز وجل » قد بختص 
امريد ببعض المكاشفات التى ! بلع عليها شيخه ! وذلك لا 
يعنى أن امريد قد أصبح أعلى مقاما من شيخه . . ولكنه يعنى 
إن الله سبحانه بخص على كل من يتقرب اليه بتجل من 


١ (‏ ) ابو العلاء المعرى : رسالة الغفران ( بتحقيق د/عائشة عبد الرهن ) ص ٥۸۲‏ 
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تجلياته الإشراقية وعلم من علومه اللدنية التى لا بجصبها 
الادراك . 

. وليس ثمة سبيل لإشراق العلم اللدنى › إلا هذه 
التجربة الذوقية الى تنكشف فيها احقائق بحسب صدق لى 
سلوکه 1 وذلك من حیثٹ « إتقوا الله ویعلمکم الله CT‏ 
تقرب الانسان لربه » تقرب الله اليه بالمن والعطايا . 
وعطايا احق تعالى لعباده المخلصين ليست شيئا من حطام 
الدنيا - التى لا تساوى عند الله جناح بعوضة ‏ وانما هى 
إشراقات قرب » وعلوم ذوق وتجليات حبة . ومذا » دفع 
الحيلى مريده دفعا لخوض هذه التجربة 
فقال : 

الله كبر هذا البَخرفذرخرا 
يج الريسح موا ذف الدررا 
ثيابك رارق فیه ود 
ك ااا ال مفتخرا() 


فاذا خحاض هذا المريد ذلك البحر » وصدق فى سلوكه 


٠۷/١ الجيلى : الانسان الكامل‎ ) ١( 
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لطريق التقربات بالفرائض والنوافل : 
جلت عليه الذات الاهية الى : 
کہ لدت ماما بوشاجها 
ممقاليد ملك الله » والأمُر أغظم 
ورب عليسم فَذملكنة نطائها 
فَأصبح : شري ف اجرد يعدم 
وکم جاهلٍ فد أنشقته نبِيمّها 
فَأخَبَرً: ما اليس کان وام 
وکم حار قد أسمعتة. ينها 
) رقى شهرة رشا ييز ويكرم 
ويحدثنا الجيلى عن بعض جوانب نجربته الذوقية 
الخاصة » ئی کتابه ( الانسان الکامل ) + کا يشير إلى 
جوانب آخحر منها ئى مؤلفاته الاخرى . . ولكن الجيلى يترجم 
لنا هذه التجربة ترحمة كاملة »> فی تصویر شعری مرهف.› 
وذلك فی رائعته الشعرية ( النادرات العينية ) فيحكى لنا ِ 
كيف سلك طريتق القوم بمة عالية'» وفرغ فاده عا سوى 


(0 


(۲ ) امرجم السابق ص ٤‏ 
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الله ¢ وأی ا مولاه وماله فا شیء سواه مطایع : : 

قاطت ماي وَوَاصلت لوعَتي 
ارت واي انت رابع 
رودا پار قد وا الأضالع 


ويستمر الجیلى ى تصويره هذه التجربة تصويرا 
شعريا. من البيت رقم ( ۴۴۷ ) من القصيدة » وحق 
البيت ( ٤٥١۷‏ ) منها . . لتتحدث أبيات القصيدة بعد ذلك 
عن إشراقات شمس الألوهية على قلبه » ونحققه بالحقائق 
اللدنية التى رأينا طرفا منا خلال فصول الكتاب . 

.. وإذا كان الكتاب والسنة هما ( أصول ) الفكر 
الصوفى عند الحيلى » وكان التأويل والتجربة الصوفية من 
( مصادر ) هذا الفكر : فإن من مصادره الهمة أيضا ٤‏ 
مضدرا لا بمكن إغفاله » وهو ( الثقافة السائدة ) فى الوقت 
الذى عاش فيه الصو : 
الثقافة السائدة 

إن ما نعنيه بالثقافة السائدة » هو مجموع المعارف 
المتواجدة فى الحقبة التى يعيش فيها الصوفى . . هذه المعارف 
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التى تتالف وتتسق » لتكون فى النهاية مجالاً معرفياً موحداً» 
يتعرف الصو من خلاله على فكر من سبقوه من صوفية و 
فلاسفة وفقهاء وأدباء وشعراء . . الخ » كما يتعرف من 
خلال هذا المجال المعرى السائد على عالم الأفكار الت تعيش 
فى نفس الحقبة التى يعيش فيها . 
وبدلك تكون كلمة ( الثقافة ) فى هذا امقام > لا تشر 
فحسب إلى المعارف النظرية المودعة فى بطون الكتب > بل 
نعنى هنا الثقافة بمعناها الواسع . . الثقافة بكل ما تشتمله 
من عناصر فكرية واجتماعية وسياسية أو غر ذلك من 
العناصر الالة المعاصرة ؛ ا جانب عنصر ( الموروث ) 
الذى ياق من الماضى حاملا التراث السابق . ليندمج ذلك 
كله ويتآلف » فتكون امجالات المعرفية الخاصة بكل حقبة . 
ومن الخطأ أن نعتقد أن الصوفى منفصل عن عاله الذى 
عاش فيه » فالصون جد نفسه مسبوقا بتراٹ من سبقه من 
الأئرة » وهو مطالب بتحصيل هذا اتراك ا 
ا من الصوفية وغير الصوفية . اف 
استعخدمه اللغة » وی إستشهاده بأقوال غیره من الصوفية 1 
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وف أخذه لأصول الطريق عن شيخ مرب يتتلمذ عليه » وفى 
رمزه للمعانى الق يتعرف عليها معاصروه من الصوفية . 
هوفى ذلك كله » يعكس ثقافة سائدة ! 

ولأئمة الصوفية الكبار » إحاطة واسعة بعناصر 
( الثقافة السّائدة ) فى الأوقات التى عاشوا فيها . قد جمع 
هؤلاء الائمة بين النظر والذوق › أو بعبارة صوفية : بين 
الحكمة والتأله . 

والأمثلة على ثقافة أئمة التصوف الواسعة » عديدة 
ومتنوعة . . فمن ذلك مانراه عند ( حكيم الإشراق ) 
شهاب الدين السهروردى » الذى جع بين دقائق الفلسفة 
ورقائق التصوف » بالإضافة إلى علوم الفلك والسيمياء 
والفقة ., ومن ذلك ( الشيخ الاكبر ) حى الدين بن عر › 
الذى وضع فى موسوعته « الفتوحات المكية » مسا يشير إلى 
إحاطنه بجانب علوم الذوق › بعلوم عديدة كالفقة والحديث 
والبلاغة وحساب ال حمل والأرقام . 

ولعل من أكبر الأمثلة على سعة ثقافة رجال التصوف › 
ماحدث من الصوف التفلسف ( محمد عبد الحق بن 
سبعين ) عندما أجاب على الأسئلة التى وجهها الامبراطور 
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فرد ريك الثانى - صاحب صقلية - إلى علماء المشرزق فلم 
جب عليها سوی « ابن سبعين » ؛ رغم نېا تدور حول 
موضوعات الفكر الفلسفى اليوناى القديم . ونجد فی 
إجابة ابن سبعين على اسئلة الامبراطور - الى سميت 
با لسائل الصقلية إنه م يكتف بالإجابة فحسب » بل هو 
ايضاً يقف موقف المعلم والمرشد للامبراطور › فبعد الإأجابة 
عا ى أسئلته » الى كان يكن على حد قول ابن سبعین _ 
ان يبه عليها مريد مبتدیء ! يدعو ابن سبعين الإمبراطور 
فرد ريك الثانى إلى ترك هذه العلوم التى لاطائل من 
ورائها . . ويستحثه على الدحول فى الاسلام ليجد العم 
الحقيقى ! 
ونعود لعبد الكريم'الجيلى » فنرى الرجل قد أحاط 
بثقافة واسعة ٤‏ اثرٽت فكرة الصو ( وجعلت مؤلفاته 
بحارا نوج فیا شتی العناصر الثقافية . . فالحیلل ف 
مۇلفاته › عا بدقائق اللغة العربية بجوانبها النحوية 
والبلاغية والشعرية › إلى جانب علمه باللغات اهسدية 
والفارسية 4 بل ويضع ا لحيل کتبا ومؤ لفات ېله اللغات 
الثلاث . 
YoY‏ 
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وا لحيل أيضاً » حيط بأصول الفقه الإسلامي واختلاف 
مذاهبه .. وحيط كذلك باللل والديانات غير 
الاسلامية . وقد رأينا شيعا من مناقشاته هذه الملل 
رالديانات » عندما عرضنا لموضوع « حقبقة الديانات » 
عنده , 


ک)| نجد الحیلی لاإ إلاما واسعا بالفلسفة اليونانية 
القدمة » فيتردد فى مؤلفاته ذكر أفلاطون وأرسطو وغيرهما › 
کی| نجد لدیه مصطلحات الفلسفة اليونانية كمصطلح اهيولا 
والإسطقس والعقل الكلى . . الخ . 


وبالإاضافة لذلك » للجيلى دراية واسعة بأقطار الأرض 
الدانية والقاصية › وبأفلاك السماء وبروجها وأنجمها . . 
فکان الحيلى عالاً بالجغرافيا وعالما أيضاً بعلم الفلك 

. ولم يقتصر الأمر على ذلك فحسب » بل نجد عند ايى 
علوماً غربية » فتجده يلف المؤلفات فى «علم الحرف ۲ 
ويشحدث » باستفاضة عن « حساب الجمُل » ويذكر الكثر 
عن « علم الرقم المندى » الذى ألف فيه رسالته : المرقوم فى 
سر التوحيد المجهول والمعلوم ! 
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وهكذا ثالفت هذه المعارف والعناصر الثقافية المتنوعة › 
لتکون مصدرا من مصادر الفكر الصوي الفلسفى عند عبد 
الكريم الجيلى . . فجاءت كتاباته ذات طابع موسوعى 
شامل » وجاءعت آفکاره وفلسفته تحمل طابع الحدة 
والطرافة » إلى جانب الاأصالة . 

# # # 


وبعد فقد كان هذا الكتاب » حديثا مطولاً عن واحد 
من أئمة الصوفية الكبار . . رأينا من خلاله رجلاً من أهل 
تصوف الحقيقة » وتعرفنا فى فصوله على بعض الحقائق 
الخاصة بأهل طريق الله . . ) 

. .. وكلمة أخيرة : فهذا الكتاب وإن تناول 
شخصية الجيلى وفلسفته الصوفية . . فإنه م يكتب للدفاع 
عن عبد الكريم الجيلى كرجل من رجال التصوف 
الاسلامى » ولم يكتب للدعوة إلى الفكر الصو بمہجه 
الذوقى » ولم يكتب من أجل تفضيل طائفة من طوائف 
المسلمين على غيرها . . بل كتب » كمحاولة متواضعة لجمع 
الكلمة . . وتقريب وجهات النظربين أهل القبلة . 
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أبن حجر العسقلانی 


اہن شاکر 
ابن عرب 


ثبت المراجع 


: تبصير المنتبه بتحرير المشتبه ( أهئية المصرية 


العامة للكتاب ) 


: فوات ألوفيات ( محتبة النهضة۔ مصر ) 
: الفتوحات المكية» بتحقيق د/ عثمان بحيى 


( اهيئة المصرية العامة للكتاب ) 


: فصوص الحكم ‏ بتحقيق د/ أبو العلا عفيفى 


( طبعة بيروت ) 


: المنازلات ( مخطرط مكتبة المعهد الامدى 


پطنطا ) : 


: دیوان أبن الفارض ( بيروت ) 
: تاريخ الادب العربى » ترجمة نخبة من العلاء 


( دار الٰعارف مصر ) 


: كشف الظنون عن أسامى الكثب والفنور 


( طبعة در سعادت أهند ) 
۲۹1 


الحكيم الترمذى 


: ختم الاولياء » بتحقيق د/ عثمان يحيى 


( بیروت ) 


: الانسان الكامل فى معرفة الأواخر والأوائل 


( مطبعة صبیح بالأزهر ) 


: حقيقة الحقائق ( دار الرسالة بالقاهرة ) 
: المناظر الاية ( مكتبة المجندى بالقاهرة ) 
: مراتب الوجود ( مكتبة الحندى ) 


: الكهف والرقيم ( خطوط بمكتبة البلدية 


بالاسكندرية ) 


: حقيقة اليقين وزلفة الامكين ( خطوط 


بالاسكندرية ) 


: قصيدة النادرات العينية ( عخطو ط بدار الکتب 


بالقاهرة ) 


: شرح مشكلات الفتوحات ( مخطوط 


بالاسكندرية ) 
۲ 


عبد اله الحبشى 
عبد الغنى النابلسى 


عبد الرحمن بدوى 


الغزالى 


القاشانى 


اهجویری 
ياقوت الحموى 
بحیى بن الحسين 


: طبقات الصوفية ( القاهرة ٠١۸١‏ هجرية ) 
: منظوم قلايد الدر النفيس ( مخطوط ) 
: المشارع والمطارحات . نشرة هنرى كوربان 


) ۱۹٤۵ استانبول‎ ( 


الصوفية والفقهاء فی الین ( صنعاء ۱۹۷۲۷ ) 
: شرح عينية الجيلى ( خطوط بدار الكتب 


بالقاهرة ) 


: الانسان الكامل فى الاسلام » تجموعة بحوث 


استشر أفية ( بيروٽ ) 


القاهرة ) 


الائسان الكامل ) 


: اصطلاحات الصوفية » بتحقيق د/ كمال 


جعفر ( الميئة المصرية العامة للكتاب ) ' 


: الرسالة القشيرية ( الأزهر ) 

: ابن الفارض والحب الاهى ( دار المعارف ) 

؛ كشف المحجوب » ترجمة د /اسعاد حسين 

: معجم البلدان ( القاهرة ) 

: غاي الامائى فى .أخبار القطر اليمانی ( اليئ 


ا لمصرية العامة للكتاب ) 


۳۹۳ 


داثرة المعارف الاسلامية مادة ( الجيلى ) 
: ( جیلان ) 


: ( الانسان الكامل ) 


٤ 


الفهرس 


الصفحه 
ر ¢ 
هق ر م ees‏ 
عبد الكريم الجياى 
لفصل cases‏ 
الفصل الأول : حياته 
الفصل الثانى : شيوخة ومعاصروه n‏ 
الفصل الثالث : اسلوبه ومؤلفاته O eseren‏ 
الفصل الرابع : شعره الصو esses‏ 


1 


القسم الان 


فلسفة الجيلى الصوفية 

الفصل الخامس : العبادة {VY assesses‏ 

الفصل السادس : حيقية الديانات NW acessessessesseseserenanenenns‏ 
الفصل السابع : العارية الوجودية JES esses esen‏ 
الفصل الثامن : أسرار الايمان J1 cesses‏ 
الفصل التاسبع : الانسان الكامل JA sessesesesssesesssssessessnnns‏ 
الخاتمة :...: P09 esssassesessesesssseseseseseneeeenes‏ 
المراجع : FOV Lacessssesesessasecesnnesresssseneseeeeneeneenneennes‏ 
الفهرس : PY wasessesecssssesesessesrenss eens‏ 


۲٦٦ 


مطابع اطيثة المصرية العامة للكتاب 


رقم الإإیداع بدار الکتب ۱۹۸۸/۱٩٩۲‏ 
ISBNAYY - 1 - 1A ۴‏ 


1 


هذا الكتاب حديث مطول عن واحد من كار أئمة التصوف 


الإسلامى» هو عبد الكريم الجيلى صاحب الفلسفة الصوفية ٠‏ '. 


الكتاب واب تناو ل شخصية الصبوف المسلم سل 
ہم الحیلل ودفائق فلسفته الصوفية . . فإنه م یتب للدفاع 
كرجل من رجال التصوف › ولم بكتب للدعوة إلى 


